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سے صر ر“ کر 


أاتريديٌ أحد أيمة أهل السنة وحامي اها وعلم من أعلام الفكر الاسلاميء 
وقد كان من الفطاحل الذين زانوا أواخر القرن الثالث وأوائل القرن الرابع المجري . 
وذلك عندما نقم جمهور المسلمين على المعتزلة بسبب نزعتها المغالية وإنكارها لمسائل 
عقدية واضحة كرؤية الباري سبحانه وتعالى» وإفراطها في التأويل ورذها لأحاديث 
صحيحة» واعتهادها على السلطة لفرض آرائها بالقوّة في محنة خلق القرآن. وفي ذلك 
العصر لم تظهر بين أهل السنة بعد أحمد بن حنبل شخصية علمية قوية يكون ها القول 
الفصل فيا أشكلَ من مثل هذه المسائل . إِذْ سرت بينهم نزعة التصلب» وحاول بعضهم 
حمل آيات التشبيه على -حقيقتها . 

لذلك كان الاسلام يومكذ في حاجة ملحةٍ الى ظهور شخصية تاخذ بالسمع 
والعقل › ووجدت هذه الشخصية المطلوبة في شخص أبي منصور الماتريدي . فكان 
«عَلَمُ امُدّى » متكلّم| بارعاء وأصوليا ماهراء وفقيها حرّاء لا يقل شأنا عن أبي الحسن 
الأشعري الذي ظهر في هذا العصر بالذات . وقد وجدت آراء ابي منصور صدّى لدى 
الحنفية » فكانت العقيدة الرسمية على مدى عشرة قرون ولا تزال تسود جزءا كبيرا من 
العالم الاسلامي حتى الآن. 

ورغم هذه الأقّمية إن الماتريدي لم يحظ با يستحقه من العناية كمؤسس لمدرسة 
من مدارس أهل السنة وكرائدٍ روحيٌّ للملايين من المسلمين اليوم » بل م تصدر - فيا 
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علمنا ‏ دراسة مستقلة باللغة العربية عن حياته» ومصادر ثقافته. وما أسهم فيه بفكره 
العبقري وذكائه النادر في حل المعضلات العقدية الدقيقة . 


وقد قمت في هذه الرسالة بالكشف عن حياته؛ ومنابع ثقافته» ودراسة أهم آرائه 
الكلامية» رغم وعورة المسالك اليهء والعقبات الكأداء الحائلة دون البحث فيهء 
والصعوبات الحمة التي كادت تثنيتي عنه» كندرة المصادر الحنفية» وعسر الحصول 
عليهاء وصعوبه قراءة المطبوع منها والمخطوط خاصة» لتقادم العهد عليهاء ولأن 
المطبوع منها لم يحظ بطباعة علمية موثقة. الأمر الذي يسهل على الباحث الرجوع إليها 
والآفادة منها في يسر . 


وأما سبيلٍ في هذا اللببحث». فقد عرضت"اراء الماتريدي عرضا مفصلاء 
وشرحتها شرحا طويلا مسهباء مع دعم ذلك بأذلته العقلية والنقلية. وقد حاولت 
البحث عن نشأة المشكلة العقديةء والدوافع التي دفعته الى الخوض فيهاء مع مراعاة 
التطور الشاريخي لما. وقد صرفت اهتمامي للبحث عن أصول أفكاره» كما عنِيتَ 
بالكشفف عن العوامل المؤثرة فيها إسلامية كانت أم أجنبية في غير محل » سالكا في 
ذلك مغهجا مقارنا بين شتى الفرق الاسلامية خاصة مع الأشاعرة والمعتزلة . 


ھِ 


وقد اقتضت خطة البحث أن يكون تقسيمٌ هذه الرسالة الى ثلاثة أبواب ونحاتمة . 

وقد جاء البابٌ الأول فى فصلين : 

عالج الفصل الأول منه عصر الماتريدي والحياة السياسية. والاقتصادية 
والتيارات الفكرية الداخلية والخارجية يومئذ . ثم تطرق الى ترجمة الماتريدي وتلاميذه . 

وقد عقدت الفصل الثاني لثقافته ومَصَّادرهاء وخٌصائصها وإنتاجه الفكرىٌ في 
شتى العلوم الشرعية» وأؤردت ناذج منها لتكشف عن بعض خصوصيّات هذا 
المفكرء ولتظهر مدى إسهامه في إثراء الثقافة الإسلامية . 

وأما الباب الثاني فعنوانه « الله » وهو مؤلف أيضا في فصلين» تناول الفصل 
الأول الأسباب التي دفعت به الى الخوض في مبحث الالوهية» وما كانت تعج به 
منطقة « ما وراء الهر» من ديانات واراء فلسفية. لما تصورات تخالف الممهوم 
الاسلامي كانت شائعة في تلك الربوع» لذلك افاض الماتريدي القول في هذا المبحث 
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با ابتكره من أدلّة على وجوده سبحانه وتعالى. فبسطتٌ القول في ذلك, وأشرثٌ إلى 

ويدور الفصل الثاني حول صفات الله عز وجل» وما حدث فيها من تشبيه 
وتعطيل . وموقف أبي منصور من هذه التيارات . ثم اقتصرت على ببحث ناذج من هذه 
الصفات التي تحتل منزلة خاصة في الفكر الماتريدي . فتعرّضتٌ في الصفات السلبية الى 
الوحدانية وفي صفات المعاتي الى والكلام » وقي صفات الأفعال الى التكوين . 
وهي من اشهر الخصوصيّات التي تميّز الماتريدي بإضافتها الى الله سبحانه وتعالى . 

وختمت الفصل بالصفات الخيرية . 

واما الباب الثالث فكان بعنوان « الإنسان » وقد تضمن ثلاثة فصول. بحث 
الفصل الأؤل موضوعَ النبوة وحاجة البشر إليهاء وأدلّة إثباتهاء ونبوة محمد صلى الله 
عليه وسلمء ومعجزاته المتنوعة التي تلْجمٌ الملاحدة وتَنْسَض إقتراةاتهم . 

واما اا الشاني فقد خصّصته للجير والاختيار, وشا البحث في هذه 
القضية› واخحتلاف الأنظار حوهاء وموقف اى من هذه الا تجاهات التباينةء 
والحل الذي ارتاه لهذه المعضلة الفكرية وما احدثه من أثر. وانتهى الفصل بموضوع 
القضاءِ والقدر تلك المشكلة التي أحدثت حيرة في الفكر الاسلامي ولا تزال . 

وأبرز الفصل الثالث من هذا الباب موقف الماتريدي من الايهان» ونّشأة البحث 
فيه » والفرق بين الايان والاسلام» وزيادته ونقصانه» وعلاقته بالعمل» وحكم 
الاستثناء فيه والتقليد» وصلة هذا المبحث العقديّ بالصراع السيامي والاجتماعي . 

وتركزت خاتمة هذا الببحث حول أهم النتائج الى يمكن استخلاصها من فكر 
الماتريدي » ومكانته في الفكر السني› والأثر الذي أحدثه كرائد روحي من رواد مدرسة 
فكرية لما خصائصها وتميزاتها . 

عل هد البحث قد كشف النقاب عن بعض محاسن مفكر عبقريٌّ . مهضوم 
مظلوم , لم يتطلع الى أفاقه إلا نفر قلائل بالرغم من أن آراءه كانت الانطلاقة العظمى 
للفكر السنىي في عطائه المخصب . 

والله أسأل أن ينفع بهذا التأليف كل راغب في العلم مستضيء ء بهديه | أسأله 


جل وعلا ان يوفقنا إلى ما فيه ا لأمجحادنا وبع لنہضتنا إنه شر وول وأفضل 
ا 


تعد المصاد روالمراجع 
إهمال المصادر للماتريدي : 


يمحتل الماتريدي أهمية كبيرة في الفكر الاسلامي . فهو مؤسس الفرع الثاني لعلم 
الكلام السني . يقول طاش كبري زادة في هذا المعنى : «اعلم أن رئيس أهل السنة 
والجباعة في علم الكلام رجلان : أحدها حنفي » والآخر شافعي » أما الحخنفي فهو أبو 
منصور الماتريدي وأمًا الشافعي فهو ابو الحسن الاشعري» (1). 
ولقد حظي الفكر الأشعري باهتام القدامى والمحدثين» فكتب ابن عساكر (أابو 
القاسم على بن الحسن بن هبة الله الدمشقي (ت 571 ه) في القرن السادس كتابف 
«تبيين كذب الف سان الامام أبي الحسن الأشعري» (2)»› وترجم له مختلف 
كتب طبقات الشافعية» والمالكيةء والحنفية . وذكرته كتب التاريخ » وكتب حوله 
المحدئثون كحمودة غرابة (3) وجلال موسى (4) . 
1) مفتاس السعادة : ج 2 ص 152-151. 
2) دمشق مطبعة التوفيق 13472 ه. 


3) حمودة غرابة : الاشعري. طبعة 1. مصر 1953. 
4) نشأة الاشعرية وتطورها : طبعة دار الكتاب اللبتاني» بيروت 1975 . 
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T0: vr. al-mostafa.Ccom 


واهتم به | ا منذ القرن الثامن عشرء (5) Sn EGE‏ 
الاسلاميين» و«الإبانة» و«اللمع» في طبعات ختلفة . بينا لم تنشر كتب الماتريدي إلا في 


وقد تحدث ابن النديم عن شيخ السنة في مصر أبي جعفر الطْحَاوي (2) بينا ل 
يشر إلى الماتريدي , بالرغم من أخبها قد عاشا في عصر واحد . وأهمله البغدادي في كتابيه 
«الفرق بين الفرق» و«أصول الدين» (8). كا أغفله ابن خلكان في «وفيات 
الأعيان» (9) والصفدي ف «الواني بالوفيات» (10) وتحدث ابن الأثير عن 

تريد (11) مواطن أبي منصور ول يترجم الى أفضل علمائهاء واهتم ابن كثير بالكعبي 
المعتزلي (12) ولم يتتحدث عن معاصرة من أهل السنة» ممن كرس جهدا لمناقشته والردٌ 
عليه كاي منصور. وأطنب ابن الماد في حديثه عن الدولة السامانية (13) ولكنه أهمل 
الماتريدي الذي يعَدَ من أبرز مفكريها. وناقش ابن حزم الأشعري في الكسب» وعده 
جبريا وأغفل الماتريدي (14) وكذلك فعل ابن خلدون في الفصل الذي عقده في 
المقدمة لنشأة عنلم الكلام وتطوره. (15غ 


وحَذا حذوهم السّيوطي في «طبقات المفسرين» بالرغم من ان أبا منصور معدود 


كا أعملته كتب الكلام . ومرت كتب الأحناف عليه مرورا عايرا» وتما ساهم في 
هذا الاغفال أيضا ضياع كتب ترجمت لرجال ما وراء الغبر» ككتاب «القند في رجال 


سمرقنك) . 


SŞpitta : Abuı - al-Hassen - al-AShari, leipsıg, 1876. (5 

6 ابو متصور الاتريدي : كتاب التوحيدء تحقيق د. فتح نحليف» المطبعة الكاثوليكية بيروت. 21970 
ثم كتاب تأويلات اهل السنة للاتريديء نحقيق ابراهيم عوضين والسيد عوضين». طععة القاهرة ٠‏ 1 197. 

7) أبن النديم , المهرست ص 292 . 

8 البغدادي . الفرق بين الفرق» وكتاب اصول الدين . طبعة 2» روت 1980 . 

9) أبن حلكان : وفيات الاأعيانء القاهرة. المطبعة اليمنية : 1310 ه. 

0) الصفدي : الوافي بالوفيات. حققه ريت طيعة استنبول ودمشق 1933 _ 1959 . 

17 ابن الاثير الجزري : اللباب في تبذيب الانساب». ص ۰140 ج ۰3 دار صادر بيروت . 

2) ابن كثير : البداية والنباية» ص 164. ج 11 طبعة 1 مكتبة المعارف» بيروت. 1966. 

3 أبن الاد : شذرات الذهب» ج 1 ص 331 » طبعة بەروت . 

4) ابن حزم : الفصل جح 3. ص 22 . طبعة القاهرة» 1928 . 

5) ابن تحلدون : المقدمة» ص 458 طبعة بيبروت . 
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وهكذا يتضح أن أبا منصور الماتريدي لم يلقّ من الاهتام ما لقيه أبو الحسن 
الاشعري بل لقد أهمل إهمالا غير لائق على حد تعبير عبد الرحمان بدوي (16). لذلك 
لم يدرس دراسة مستقلة حتى الآن» بالرغم من ان المدرسة الماتريدية تمتدٌ جذورها الى 
أبي حنيفة واضع اللبنات الاولى هذه العقيدة السنية التي انتصر هما كثير من الأعلامء 
كالكمال بن امام والبزدوي والنسفي» وقد سادت في الأقاليم الشرقية» وفي اسيا 
الوسطى لدى اتباع المذهب الحنفي» بينما انتشر المذهب الاشعري في الأقاليم 
المتوسطة. كالشام ومصر ثم في بلاد المغرب العربي لدى أتباع الشافعية» والمالكية . 
يقول ابن عساكر «فالمالكية كافةء وثلاثة أرباع الشافعية» وثلث الحنفية» وقسم من 
الحنابلة» على الطريقة الأشعرية. والثلثان من الحنفية على الطريقة الماتريدية في ديار ما 
وراء الغبرء وبلاد الترك والأفغان والمند والصين وما ولاها» (17) ْ 


مصادر ومراجع اهتمت بعتصره . 


ورغم هذا الانتشار العريضء. فإن هذا الفرع من فروع أهل السنة لم يحظ 
بالدراسة والتحليل» قدر ما حظيت به الاشعرية واعلامها. وهكذا يبدو أن المعلومات 
حول حياة الماتريدي » وزعماء مدرسته نادرة» والمصادر قليلة» والموضوع لم يطرق بشكل 
أو باحر. فلم يبق الا التعويل على الاستنتاج. لذلك عمدت في عصر ابي منصور الى 
الاعتياد على كتب الجغرافيا الوصفية» وأقدم هذه المصنفات «المسالك والمالك) 
للاصطخري (أبو إسحاق إبراهيم بن محمد) وهو مواطن فارسي» عاصر الماتريدي . 
وزار منطقة آسيا الوسطى » وعاصمتها سمرقندء ولفت انتباه عناية المسلمين بالئغور 
والرئطى وحماسهم لنصرة دينهم ١‏ والذود عنه (18). 
وأما كتاب «صورة الارض» لابن حوقل (أبو القاسم محمد بن حوقل البغدادي) 
فقد أفدت منه عند وصفه للحياة السياسية في زمن أي منصور (19)» والكتاب الذي 
صوّر سمرقند ومدنها أحسن تصوير في القرن الرابع الهمجري هو كتاب «أحسن 
6) عبد الرحمان بدوي : التراث اليوناني» ص 317 . 
7) أبن عساكر : تبيين كذب المفتري.» ص 16 


8) الاصطخري : المسالك والمالك.» ص 290 . 
19( ابن حوقل ۽ صورة الاارض » ص 345 . 
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التقاسيم في معرفة الأقاليم» للمقدسي (شمس الدين أبوعبد الله محمد بن أحمد) فقد 
تحدّث عن الحياة الفكرية» والسياسية في هذه الربوع ما يلقي مزيدا من الأضواء على 
الظروف التي حفت بحياة الماتريدي (20) . 

کا وصف ياقوت في «معجم البلدان» ثراء «ما وراء النهر» وازدهارهاء وفصل 
الحديث عن اللخياة الفكرية فيها كسهولة استعارة الكتب من مكتباتها وغير ذلك مما يعود 
عليها بالازدهار الفكري والتقدم الحضاري في شتى الفنون (21). 

وأما الحياة الاقتصادية والاجتماعية في القرن الرايع الحهجري., فقد اعتمدت فيها 
على كتاب «الحضارة الاسلامية» لآدم متز (22). ولاتراث الاسلام» وهو بحث في 
تاريخ نشر العقيدة الاسلامية في بلاد «ما وراء النهر»» (23) والصعوبات التي حفت 
بالفاتحين. ىا أفدت من بحث نشر بنفس العنوان «تراث الاسلام» لجوزيف شاخحت 
وس. أ. بوزورث (24) وقد تضمن فصولا حول مظاهر التاريخ السياسي 
والاقتصادي والثقافي وحول الفن الاسلامي والعمارة وحول الطب الاسلامي والعلوم 
والموسيقى » هذا فضلا عن بعض المراجع العربية ككتاب «الاسلام والحضارة في آسيا 
الوسطى» (25). 

وقد انصرفت عناية هذه الكتب الى أهمية اسيا الوسطى عامة» وسمرقند خحاصة »› 
وكيف كانت مركزا تجاريا هاما ومعبرا لكثير من البضائع الموجهة الى مركز الخلافةء 
كالرقيق والحرير والمسك والخشب . . . 


وهذا النشاط وإن بدا بعيد الصلة لَلْوَهْلّة الأولى» إلا إنه يبرز ناحية هامة زمن 
الماتريدي ویوضح ما بلغه المسلمون في تلك الاصقاع من تقدثم اقتصادي له أبلغ الأثر 
على مجالاات الخياة المختلفة . 


0) المقدسى : احسن التقاسيم» ص 294 وما بعدها. 

1 2) ياقوت الحموي : معحجم البلدانء مادة ما (وراء الثهر) ومادة (مرو) ج 5 ص 45 و112 . 
2) ادم متز : الحضارة الاسلاميةء ج 2 ص 280 . 

3) توماس ارنولد : تراث الاسلام» ص 185 . 

4) تراث الاسلام : ص 180 (ججلة عالم المعرفة 1978 عدد 8). 

5 د. حسن احمد مود : الاسلام وا-حضارة في اسيا الوسطى ‏ 


_ 
٠. 
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مصادر حياة الماتريدي ومراجعها : 


وأما حياة الماتريدي فقد اعتمدت فيها على كتب الطبقات» واقدم هذه المصادر 
كتاب «الانساب للسمعاني» (أبو سعد عبدالكريم بن محمد السمعان ت 562 ه) 
الذي أهمل الماتريديء وإن ذكر قريته ماتريدء ولح الى أنه تخرج منها جماعة من 
الفضااء والعلياة (2)25 ومن الخريب انه عيلها ذكر بركوة (27) ترضنم للبزدوى» نيد 
اغفل عندما ذكر ماتريد أبا منصور الماتريدي . 

ويعتير كتاب «الجواهر المضيئة» في طبقات الحنفية لمحيى الدين أبي محمد 
عبد القادر بن أي الوفاء القرشي (ت 775 ه) أول الكتب المصنفة في طبقات الحنفية . 
وقد استطرد في الثناء على أبي نصر العياضي عند ترحمته للاتريدي وهو أحد شيونخحه . 
فأضاع بذلك الأصل . ورغم ما في هذه الترحمة من إيجاز, واستطراد فهي تعد من أهم 
المصادر عن حياة الماتريدي . فقد نقل عنها حاجي خليفة وغيره . (28) وفي كتاب تاج 
التراجم في طبقات الحنفية لأبي العدل زين الدين قاسم بن قطلوبغا (ت 879 ه) 
حديث عن مؤلفات الماتريدي» وإهمال لذكر حياته» إذ لم يذكر من شيوحه عدأ أبي 
نصر العيّاضى (29) هذا فضلا عن إغفاله لذكر التلاميذ الذين تلقوًا عن أبي منصور, 
وكتاب ابن قطلوبغا تكملة «للخطط المقريزية» يشتمل على 286 ترجمة . ولكن التكملة 
لم تضف جديداء فيا عند المقريزي قد ردده تلميذه ابن قطلوبغا في هذه الترجمة 
بالذات (30). 

وقد ترجم أبو الحسئات محمد بن عبد الي اللكنوي المهندي (ت 1304 ه) 
ف كتابه «الفوائد البهية» لعلياء الاحناف وذلك سئة 1293 ه زمن فراغه من تأليف 
كتابه . 


وقد اعتمد في هذه التراجم على كتاب الأنساب للسممعاني إذ يقول عند ترجمته 





6) السمعانني : الانساب». ص 498» طبعة مرغليوث » ليدن 1912 . 

7 المصدر السابق : بج 1 ص 201», طبعة الحند : 1962. 

8) ابن ابي الوفاء القرشي : الجواهر المضيئة» ج 2 ص 130 131 وانظر : حاجي حليفته: كشف الظنونء 
ج 1 ص 335. 

9) ابن قطلوبغا : تاج التراجمء ص 659 ترجمة عدد 173» مطبعة العاني بغداد» 1962 . 

0) المقريزي : الخططء ج 2 ص 359. 


«الانساب» الذي ننقل عنه كثيرا في كتابنا هذا» (31) كا أن ابن قطلويغا وابن ابي 
الوفاء القرشثى يعتيران من اهم مصادره ف كتابيههما «تاج التراجم». و«الجواهر المضيئة» 
وقد تعرضص اللكنوي الى أبي منصور الماتريدي . وترجم لشيوححه وتللا"ميذه وعدّد 
مصنئفاته . 


ولعل أهم ما امتاز به هو ذكره للذين تفقهوا عليه» وأخذوا العلم عنه. (32) 
وقد عد أبن كال باشا في «طبقات الحنفية» أبا منصور الماتريدي في الطبقة الرابعة من 
بين علماء الحنفية» ولم يضف جديدا الى ما ذكره من سبقه عدا التاريخ الغريب الذي 
أورده لوفاته سنة 336 ه» وهو تاریخ قد تفرد به من بين سائر المصادر والمراجع التي 
تحدئت عن حياة أبي منصور (33) . ولم يتعرض السبكي الى حياة الماتريدي في «طبقات 
الشافعية الكبرى»» ولكن كتابه هذا يحتل أهمية بالغة لأن مؤلفه قد نظّم قصيدة في 
الاختلاف بين الاشاعرة والماتريدية مطلعها: (34) 

[ الكامل ] 
الورد حدك صيغ من إنسان + آم في الخدود شقائق النعمان 

وقد ولع كثير من الناس بحفظها لا سيا الحنفية. وقد شرحها العياشي في 
«رحلته». كما اشتهر بشرحها نور الدين محمد بن الطيب الشيرازي في كتاب لا يزال 
خطوطا (35). وهناك كتاب قد صدر حديثا بعنوان «الفتح المبين في طبقات 
الاصوليين» تأليف عبد الله مصطفى المراغي ترجم فيه صاحبه للأصوليين وتعرض الى 
أي منصورء فسرد حياته دون أن يضيف جديدا إليها بل اكتفى با أورده سابقوه ممن 
تحدثنا عنهم من أصحاب كتب الطبقات (36). 


وقد حاول محمد بن الحسينى الزبيدي الشهير بمرتضى في سنة 1197 ه أن 
يقدم صورة مجملة لحياة أي منصور وشيوخه وتلاميذه» في مقدمة شرحه «لاحياء علوم 
الدين» لأبي حامد الغزالي الذي انختار له عنوان: «اتحاف السادة المتقين بشرح أسزار 


31 ) عبد التي اللكنوي : الفوائد البهية» ص 173 » طبعة دار المعرفة» لبئان . 

2) المصدر السابق ص 195 و44 . 

3) ابن كال باشا : طبقات الخحنفية» ص 130 » خخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 17976 . 

4) السبكي : طبقات الشافعية الكبرى ج 2 ص 2 26 . 

5 نور الدين محمد بن ابي الطيب الشيرازي : في الاحتلاف بين الاشاعرة والماتريدية مخطوط يالمكتبة الوطنية 
بتونس عدد 9197 . 

6) عبد الله مصطفى المراغي : الفتح المبين في طبقات الاصوليين.ء ص 182 طبعة ثائية» ليئان 1974 . 
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علوم الدين»ء ويعد هذا الكتاب من أوفى المصادر عن أهل السنة بفروعها المختلفة 
الذي أورد تفصيلا عن هذا المذهب ثم رذ على المخالفين من المعتزلة والشيعة بأدلة 
عقلية ونقلية في وضوح وتبويب . 


وقد صدّر كتابه بحياة الاشعري. ثم تلاه بحياة الماتريدي . ثم فصّل ححياة 
شيوخه وتلاميذه» ثم ذكر نقاط الاختلاف بين الاشعرية والماتريدية» لذلك يعد من 
أهم من تناول بالبحث حياة أبي منصور الماتريدي من (ص 5 إلى ص 14). وقد 
اعتمده جل الباحثين المحدثين في مقالاهم العلمية (2)37 ولعل سبب إحاطته 
با موضوع یعود الى تاره في الزمان واعت|ده خحاصة على «العقائد النفسية» » و«المسايرة»» 
و«نظم الفرائد» و«جمع الفوائد» . و«اشارات المرام من عبارات الإمام» وغير هذه الكتب 
كثير ىا صرح بذلك في كتابه (38). 


مصادر اراء الماتر يدى : 


وأمًا آراء الماتريدي فتوجد في مصدرين أساسيين» هما من مؤلفات أبي منصور 
نفسه. ومن الطبيعي أن يبتم الباحث في شؤون الماتريدي «يكتاب التوحيد»» فهو 
المصدر الأساسبى الذي يتبوأ المنزلة الأولى في هذا الشأن. لذلك عولت عليه في ختلف 
الآراء وانطلقتٌ منه وانتهيثٌ إليه. وقد احتوى كتاب التوحيد على أهمّ المسائل 
العقدية» في أسلوب تأليفي بعيد عن المناظرة والجدل. ومن أهم القضايا التي تناولها 
نفيٌ قدّم العَالمء والتدليل على حدوثه. والبرهنة على وجود الله . وصفاته سبحانه. 
وأفعال الخلق والايان . ثم أورد أقاويل الثنوية وناقشها. وهكذا فإن هذا الكتاب يعد 
وثيقة نادرة تبرز تطور الفكر السَنى في مواجهة التيارات الداخخلية والخارجية الوافدة . 

وقد قدّم له بمقدمة جيدة ضافية » وحقق نصه الدكتور فتح الله خليف سنة 
1970 عن نسخة وحيدة عثر عليها في مكتبة جامعة كمبريدج (39) وقد أفدت من 
هذه المقدمة التي انارت سبيل في هذا البحث إلا أن تحقيقه رغم جودته لم يخل من 


37( بروكليات : تاريخ الادب العري ج 4 ص 42. وانظر ايضا : لويس غرديه : فلسفة الفكر الدينيء ج 1 
ص 106 و107 . 


8) محمد مرتضى الزبيدي 5 اتحاف السادة المتقين بشرح اسرار علوم الدين ج 62 ص 5 الى ص 14. طبعة 
مصر : [1311ه. 
9) الماتريدي : كتاب التوحيد. تحقيق د. فتح الله خليف. طبعة لبنان 1970 . 
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ماخذء فقد أغفل تأصيل آراء هذا المفكر وإرجاعها الى مصادرهاء وموازنتها بغيرها من 
آراء الأشاعرة والماتريدية» وكيفية تطؤرها. وقد كان هذا ملْحَظًا لبعض الباحثين» إذ 
يقول عبد الأمير الأعسم : «وبداية كنت حسن الظن باخراج الكتاب من حيث 
الشكل والاعداد لكنى بمقارنة النص المتعلق بابن الريوندي وفق قراءتي للمخطوط على 
ماهو ق ارم ون اة الد كر تات وجات من العم الإ عله 
فلم يوفق للأسف في حل رموز المخطوط الذي أهمل ناسخه التنقيط والتحريك وما الى 
ذلك إضافة الى اللغة الركيكة التي تناثرت في أنحاء الكتاب» (40) . 


وبصرف النظر عن درجة تحقيق المخطوط. فان الأمر الذي لا شك فيه أن 
«كتاب الوحيد» لايزال بحاجة الى دراسات عميقة لترز اراء هذا المفكر السني حتى 
تأحذ مكانتها اللائقة بها في الفكر الاسلامى . 


واما الكتاب الثاني البالغ الأهمية فهو تفسير الماتربدي المسمى «بتأويلات اهل 
السنة» (41) وهذا الكتاب يطلعنا بوضوح على شرح مراد الله سبحانه من وجهة نظر 
سنية» وهو يعتمد على العقل والنقل في تفسيره . ولِعلّه أول من سار هذا المسار من أمّل 
السنة» فهو يردٌ على من لا يتفق معهم من المعتزلة والمجسّمة والمشبّهة والحشويّة وغيرهم 
ويقرر العقيدة السنية اثناء تفسيره بالادلة العقلية والنقلية ويستخلص المسائل 
الاعتقادية من الايات بمهارة فائقة لا نكاد نصادفها في اي تفسير سبقه. ولعل هذا هو 
ما ارأده ابن ابي الوفاء القرشي بقوله : «أنه لا يوازيه فيه كتاب ولا يدانيه شىء من 
تصانيف من سبقه في ذلك القن (42) . وبالرغم من ان هذا الكتاب لم 530000 
عدا الجزء الأول فحسب. فانه انار لي كثيرا من الاراء الكلامية الماتريدية كموقفه من 
قضية رؤية الله سبحانهء ومعنى الاسلام» وإشارات حول الفطرة. . . (43) وما الى 
ذلك من القضايا الحامة التى أثارها في ثنايا تفسيره . 


والباحث في شؤون الماتريدي ينبغي أن لا يغفل منطلق هذه المدرسة فهى تبدأ 
بأبي حنيفة النعان مؤلف كتاب «العالم والمتعلم» و«الفقه الابسط» و«رسالة الى عثيان 





0) عيد الامير الاعسم . تاريخ أبن الريوندي الملحدى نصوص ووبائق من المصادر العربية خلال الف عام » 
ص 255 دار الافاق بيروت. 175 

41( الماتريدي 9 تأويلدت اهل السنةء ج 2 تحقيق د. أبراهيم عوضين» والسيد عوضين طبعة القاهرة 1971 . 

2 ابن أبي الوفاء القرشي : الجواهر المضيئة. ج 2 ص 131-130 . 

3) الماتريدي : تأويلات اهل السنةء ج 1 ص 80. 
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البي» . (44) وكتاب «الفقه الک المنسوب شرحه طا المع الماتريدي . 
شرحه أحئناف كثيرون كعلي القاري ٠‏ وأ المنتهى (على بن عيسى المغنيساوي) 0 
البزدوي . وهذه الكتب توضح انشغال متكلمي الإسلام مهبذه القضايا منذ زمن مبكرء 
وصلتها بالواقع الإإسلامي أو بعدّهًا عنه» كما تبين بوضوح تطور المشاكل العقدية , وما 
أضافه 6 الى السلف. خاصة وقد ركت الحياة الفكرية في الإسلام وت بها 
حدث من ترجمات لكتب المنطق والفلسفة. ولا أدل على ذلك من تلك القضايا التى 
بدأ البحثفيها بشكل بسيط كقضية الابيان» وأفعال العباد والنبوة» ثم انقلب الى 
موسوعات علمية في هذا الشأن. وكتب أبي حنيفة أجلى مثال لذلك فهي توضح كيف 
شرع المسلمون في مثل هذه المباحث (46). وبين كيف بدأ البحث فيها . 


وأما المصادر الماتريدية (أنصار هذه المدرسة وأتباعها). فيتصدّرهم أبو اليسير 
محمد بن حمد بن عبد الكريم البزدوي (493ه 1099 م) صاحب كتاب وأصول 
الدين»» وهذا الكتاب ف حقيقته تلخيص منقح ل «كتاب التوحيد» لذبي منصور 
الماتريدي . 


وقد أشار البزودي الى ذلك صراحة في مقدمته للكتاب (47) وهنا تكمن أهميته 
إذ هو يزيل الشكوك التي تراود بعض الباحثين حول أسلوب كتاب التوحيد التأليفي 
الذي لا يتناسب مع أسلوب ذلك العصر. فإذا قارنت محتوى «كتاب التوحيد» 
ب «أصول الدين» للبزدوى وجدت الشبه واضحا جليا في الأبواب والمسائل وعدد 
الصفحات . 


ولقد اشتمل «أصول الدين» للبردوي على 6 مسألة بينها اشتمل وأصول 

الدين» للمفكر الأشعري عبد القاهر البغدادي رت 429 ه) على 225 مسألة عقدية 
كمسألة الإييان» ويحدوث العالم والنبوة . (48) وهناك نُسَفِيَّانَ قد بلورا العقيدة 
الماتريدية الأول أبو المعين النسفي (508 ه = 1114 م)» وهو يعتير أكبر من ناصر 
الماتريدي وتحمس له بقوة.. وهو منه بمنزلة الباقلاني والغزالي والشهرستاني من 

4) أبو -حئيفة : العام والمتعلم تحقيق محمد زاهد الكوثرى . مطبعة الانوارء القاهرةء 368 1 هبه, 

5) ابو -حنيفة : الفقه الاكبر. طبعة حيدر اباد الدكن 1327 ه. 

46( العالى والمتعلم | ص 4 _ والرسالة» ص 37 - والفقه الاكبر. ص 46. 


7) البزدوي : أصول الدين» ص 3 حققه وقدم هائز بيئرلنسء القاهرة. 1963 . 
8) البغدادي : أصول الدين» ص 153 الطبعة الثانيةء بيروت 1980 . 
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الأشعري . وكتاباه «تبصرة الأدلة» و«بحر الكلام» بمثابة الينبوع الثاني بعد «كتاب 
التوحيد» للماتريدية» وقد أثار في بحر الكلام قضايا متنوعة كمبحث الإيان» وهل 
الإيان يزيد وينقص ؟. وهل يدخل العمل في مفهومه ؟ (49). 

وأما الثاني فهو أبو حفص نجم الدين عمر بن محمد بن أحمد 

إين إساعيل النسفي (537 ه - 1142 م)» وله تصنيف بمثابة ملخص 
للعقيدة الماتريدية» به 58 مسألة عقدية. وقد اشتهر في المعاهد الاسلامية الكبرى في 
المغرب والمشرق ب «العقائد النسفية». وأهمية هذا المصدر رغم صغر حجمه تتمثل في 
بيان تطور أراء الماتريدية» وكيف اصطبغت بالصبغة الفلسفية وبداية هذه العقيدة 
توضح ذلك . يستهل النسفي بمقدمة يتكلم فيها عن العلم «حقائق الأشياء ثابتةء 
والعلم بها متحقق» خخلافا للسوفسطائية»» وأسباب العلم للخلق ثلاثة : 

1 ) اللحواس السليمة . 

2) الخر الصادق . 

3) العقل . 

ثم يفسر النسفي هذه الأسس الثلاثة للمعرفة» وبعد تقريره ذه الأسباب 
يرفض القول بأن الإلحام من أسباب المعرفة مع كون الصوفية يجعلونه الأساس الأوحد 
لما . 

وتبتدىء بعد هذا العقائد: 

الاولى : أن العا حادث, والعالم بجميع أجزائه محدث . 

والعقيدة الثانية تتعلق بالله «المحدث للعالم» وصفاته الشوتية › ثم يسرد 
الصفات السلبية» ثم يتحدث عن التكوين وهي الصفة الثامنة التي اضافها الماتريدي 
الى صفات المعاني وينتقل بعد مسألة مرتكب الكبيرة الى الحديث عن الإيهان» 
والاسلام: ثم خحتم بأشراط الساعة (عقيدة 56) وأن المجتهد قد يخطيء وقد يصيب 
(العقيدة 57). 


كل هذا يدلنا على أن النسفي لم يستهن بالقلسفة. ومزج بعض مباحثها بمباحث 
علم الكلام بالرغم من كونه عاش مباشرة بعد الغزاللي الذي شن عليها حملة شعواء . 


9) ابو المعين النسفي : بحر الكلام» ص 20 ظ» خطوط بدار الكتب الوطنية بتوئنس عدد 9310 . 
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وقد شرح غير واحد مصّنفه كمصلح الدين بن مصطفى الكستلى (901 4 وأحمد 
ابن موسى الخيالى (رت860 ه). ورمضان البهشبي وت 979 ه) وأحسن هذه 
الشروح «شرح سعد الدين التفتازاني» (ت 791 ھ) الذي فرغ منه سنة (768 ه ) . 
وهو تأليف دقيق وهام خاصة في ردوده الموجهة ضدّ المذاهب غير السنية. 
وإذا كان الشرح هذه العقائد موجزا (50) فانه قد عاد وشرح هذه العقائد شرحا 
مفصّلا بعنوان «مجموع الحواشي البهية على شرح العقائد النسفية»» وقد أطنب في 
أسباب العلمء كما تحدث عن بعض مميزات المذهب الماتريدي كالتكوين (51). كما 
يعتير كتاب سعل الدين النفتازاني «(مقاصد ف علم الكلام» موسوعة كلامية سنية ترجم 
فيه للاتريدي تر حمة موجزة (52) ثم نحدث عن واجب الوجود وأشار الى قضية التقليد 
في الإييان» وموقف الفرق الإسلامية منها. 
ومن قام بنصرة الماتريديء ووصح أراءه نورالدين أحمد بن محمود بن أبي بكر 
الصابوني (ت 580 ه - 1181 م) الذي تتلمذ على ابي المعين النسفي وقرأ عليه 
كتاب «تبصرة الادلة» وأعتقد أنه كتاب لا مزيد عليه في التحقيق والتدقيق . 
وقد تناول في كتابه «البداية في أصول الدين» (53) العقيدة الماتريدية» ودافع 
عن وجهة نظر مذهبه باخلاص» حين) عظم الخلاف بينهم وبين الاشاعرة خاصة 
عندما قام فخر الدين الرازي بزيارة «ما وراء النهر» وانعقدت هناك مناظرات بين فرعي 
أهل السنة الأشاعرة والماتريدية . يقول الرازي متحدثا عن ذلك : «لما دخلت بلاد وما 
وراء الهر» وصلت اوا الى بلدة بخارى ثم سمرقند » واتفقت لي في واحدة من هذه 
رجل يقال له النور الصابوني» وكان يزعم انه متكلّم القوم . .» (54) وقد وقع بينم 
مناظرة حول الرؤية . 
واما موضوعات المناظرات بين الرازي وبين علاء «ما وراء الغبر) من الماتريدية 
فرعي أهل السنة . 
0) سعد الدين التفتازاني : شرح العقائد النسفية. طبعة مكتبة المثنى بغداد. 
1) سعد الدين التفتازاني : مجموع الحواشي البهية على شرح العقائد النسفية. طبعة مصر 1329 ه. 
2) سعد الدين التفتازاني : مقاصد في علم الكلام» ج 1ء ص 371 استنبول 1305. 


3) نور الدين الصابوني : البداية في أصول الدين» تحقيق بكر طوبال اورعلي» طبعة دمشق» 1979 . 
4 الرازي : المناظرات» ص 2 و7 وما بعدهاء حيدراباد 1375 ه. 
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وبالرغم من أهمية هذا المصدر إلا أن مدنا كان الرازي نفسهء فأبرز مناظريه 
في موقف الضعف والانخذال ويبرز ذلك واضحا عند قوله : «ولا وجهت هذا الكلام 
على ذلك الرجل الغو اضطرب وبقي مبهوتا ولم يجد البتة الى دفعه سبيلاء وانتهى في 
العيّ والسكوت الى أقصى الغايات» ثم انه قام وخرج من الدار» (55) ويقول في 
موضع احر «ولا ظهر للحاضرين كال قدرتي»» ويقول أيضا : «فليا دخلت على 
الشرف المسعودي أحد علماء الماتريدية (ت 582 ه) - وسمع هذا الكلام» وعظم 
عضبه واستولت الرعدة على اعضائه . فلا سمع هذه الكلامات احمر واصفر ولم يجد الى 
الجواب سبيلا . . .» (56) 


وقيمة الرازي ليست موضع شك بين القدامى والمحدثين» إلا أنه من الواضح 
أن أسلوب الكتاب يطغى عليه أسلوب المناظرة. واظهار ا خصم ف مظهر الانخذال 
والضعف . 


وتناول كمال الدين بن امام الحنفي (861 ه 1456 م) الماتريدي في كتابه 
«المسايرة في العقائد المنجية في الاخرة»» توضيح كثير من المسائل العقدية التي خالف 
فيها الماتريدية الاشاعرة وبالرغم من أن هذا الكتاب يعد شرحا «للرسالة القدسية» 
للإمام الغزالي» وقد سايره ابن امام بشرحه لهء إلا أنه زاد جلاء لآراء الماتريدي» 
كالعلم بوجوده تعالى » والوحدانية » والتكوين وقد شرحه غير واحد من العلماء كابن أبي 
شريف (ت 906 ه) وقد اختار عنوان شرحه «المسامرة بشرح المسايرة» (57)». كيا 
شرحه القاسم بن قطلوبغا الحنفي (ت 879 ه). وهذا الكتاب قد نال شهرة واسعة 
إذ كان مدرجا في البرامج الرسمية لجامع الزيتونة المعمور. ويعد كمال الدين احمد بن 
حسن بن سنان البياضي الرومي (ت 1082 ه) في كتابه وإشارات المرام» من عبارات 
الامام» أبا منصور الماتريدي ليس بِمُبْتَكِرٌ لطريقة بل هو مفصّل لمذهب أبي حنيفة 
وأصحابه (58) وأن الخلاف بين الاشعري والماتريدي في نحو حخمسين مسألة حلاف 
معنوي لكنه في المسائل الفرعية التي لا يجري في خلافها التَبِدِيمٌ. ثم سرد تلك المسائل 


5) المصدر السابق › ص 9» ص ۰14 ص 30» ص 33 . 
6) المصدر السابق 


7) سأشير الى هذا المصدر هكذا : المسامرة بشرح المسايرة» تحقيق محمد محى الدين عبد الحميد. طبعة مصر. 
8) كيال الدين البياضي : اشارات المرام من عبارات الامام. تحقيق يوسف عبد الرزاق» طبعة مصر 1949 . 
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وحققها وهو يقول بعد سردها المجمل «فهذه حمسون مسألة خلافية في التفاريع 
الكلامية» ذهب اليها جمهور الحنفية الماتريدية وخالفهم فيها جمهور الاشاعرة» (59). 

والبياضي يفصل القول في كثير من المسائل العقدية التي اختص بها أبو منصور 
الماتريدي. ويورد اراءه في ثنايا كتابه» وحججه عليهاء ا يدل على أن صاحب 
«إشارات المرام» ضليعٌ في علم الكلام وان تأر زمنه فهو من المصادر التي لا عُنِية عنها 
للباحث في شؤون أبي منصور. 
مؤلفات في الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية : 

وهناك مصادر قد اهتمت بالخلاف بين الأشاعرة والماتريدية» قد أنارت سبيلء 
وأفدت منها نحاصة في تتبع اراء الماتريدي . وأقدم هذه المؤلفات «شرح نونية السبكي) 
لنور الدين الشيرازي قال فيه السبكي : «وشرحها من أصحابي العلامة نور الدين 
محمد بن الطيب الشيرازي » وهو رجل مقيم في بلاد كيلان» ورد عليئا دمشق سنئة سبع 
وخسمين وسبعائمة» وأقام يلازمني حلقتي نحو عام ونصف» ولم أر فيمن جاء من 
العجم في هذا الزمان أفضل منه ولا أدين» (0 6). وهذا الكتاب لا يزال مخطوطا (1 6) 
وصاحبه شافعي المذهب. اشعري العقيدة. اورد مسائل الاختلاف بين فرعي أهل 
السنة بموضوعية » وعرض أدلة الفريقين في غير تحيزء وهو يعتبر أن هذا الأمر لا يورث 
بدعة ولا كفراء. إذ لقد وقع الخلاف بين الأشعرية انفسهم فضلا عن الماتريدية. وهو 
يشير الى أبيات النونية (بصاد) ويعني بذلك المصنف. ثم يشرح بعد ان يرمز الى ذلك 
بحرف (ش) . ومن الغريب أن المؤلف قد حتم كتابه بتراجم الأعلام الذين وردوا في 
قصيدة السبكي كأبي حنيفة والشافعي وابن حنبل والقشيري والاسفرايبني» ولكنه لم 
يترجم لأبي منصور بل اقتصر على عرض اراءه في ثنايا الشرح كقوله : «واختاره أبو 
منصور الماتريدي من الحنفية» (2 6) وهذا يظهرجليا في مختلف القضايا التى اثارها 
كالاسعناء في الاييان» ومعرفة الله والتكليف با لا يطاق. ۰ 

ومن المؤلفات التي اهتمت بالخلافيات بين الفريقين : كتاب «نظم الفرائد وجمع 
الفوائد» في بيان المسائل التي وقع فيها الاختلاف بين الماتريدية والاشعرية في العقائد. 

9) المصدر السابق ص 56 . 
0) السبكي : طبقات الشافعية» ج 2ء ص 262 . 


7 6) نور الدين الشيرازي في الاحتلاف بين الاشاعرة والماتريدية» مخطوط بدار الكتب الوطنية بتونس عدد 9197 . 
2) المصدر السابق» ص 124 ظ. 
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مع أدلة الفريقين لمحمد الأسبري عبد الرحيم بن علي الشهير بقاضي زادة رت 990 
ه 1580 م). وقد اشتمل هذا الكتاب على أربعين مسالة (فريدة). في الاختلافات 
بين جناحي آهل السنة مع الشواهد والأدلة» ومع ما يحتاج اليه من الفوائد والزوائد على 
. حد تعبير المؤلف . (3 6) ولقد ابتدأ بالفريدة الأولى في تفسير الوجوب » وانتهى بالفريدة 
الأربعين : «في أن الكفار هل يعاقبون على ترك الفروض والواجبات أم لا» وقد اعتمد 
على مصادر في استيقاء معلوماته حول الماتريدية منها : المسايرة لابن المام» وشرح 
«الفقه الأكبر». و«بحر الكلام» للنسفي ء و«المواقف» لعضد الدين الايجيء و«أبكار 
الأفكار» للامدي . و«الجوهرة» للقاني» وقد اتبع في فوائده الطريقة التالية : 


يدلي برأي الماتريدية فالأشعرية. تم معدل للأولى ثم يعرج عل الثانية. ويختم 
مسالته بنقض آراء الأشعرية والانتصار للحنفية. والكتاب مرجمٌ بالغ الأهمية» اعتمد 
عليه جل الباحثين المحدثين في شؤون الماتريدي » لشموله واستيعابه» وقد أفدت منه 
خاصة عند عرضه لأدلة الماتريدي في شتى القضايا التي أثارها . 

ولعبد الرحيم بن علي الشهير بشيخ زادة مخطوط بعنوان : 
«مميزات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية» (64) وقد خلت هذا الكتاب جامعا 
لا يمتاز به المذهب الماتريدي ولكن تبين أن المؤلّف ينحصر في افعال العباد. يقول 
قاضى زادة في مقدمته : «لما كانت مسألة كسب الأفعال الاختيارية للأنام من غوامض 
مسائل علم الكلام» حرّرت فيها بقدر الوسُع_رسالة مميزة لمذهب أهل السنة والجياعة 
عن مذهب الخبرية والقدرية وسميتها «مميزات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية» 
ورتبتها على مقدمة ومقصدين» (65) والمخطوط رغم صغر حجمه أفادني كثيرا خاصة 
في موضوعي : الاختيار عند الماتريدي والكسب عند الأشعري . 

ومن الكتب التى انشغلت بقضايا الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية وأفدت 
منها في بحثي حول الماتريدي كتاب «الروضة البهية فيا بين الاشاعرة والماتريدية» لأبي 
عذبه (الحسن بن عبد المحسن (ت 1225 ه - 1773 م). وهذا الكتاب في جُلّه قد 


3) قاصي زادة : نظم العرائد وجمع الفوائد» ص 3. طبعة مصر 1317 ه. 


اه الشيخ زادة : مميزات مذهب الاتريدية عن المذاهب الغيرية» نسخة مصورة عن الاصل بمكتبة برلين عدد 


5) المصدر السايق : صن 69 وما يعدها. 
66( ابو عذبة : الروضة البهية . ص 24 طبعة حيدر اباد المند 1322ه. 
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استقاه صاحبه من شرح نور الدين الشيرازي «لنونية السبكي» في مسائل الاختلاف 
بين فرعي اهل السنةء وقد رتب أبو عذبه كتابه على مقدمة وفصلين. فالمقدمة في 
الكلام على أبي منصور الماتريدي والآخذين عليه. والمؤلفات التي ألّفها ثم ذكر : «أن 
المشتهر في بلاد المغاربة عقائد الأشاعرة لأن الغالب على تلك البلاد مذهب الإمام 
مالك. والمالكية في المعتقدات توافق الأشعري. وني بلاد الهند والروم على كثرتها 
وسعتها مع كونهم بأسرهم حنفية عقائد الماتريدية» (66). 

وأما التضيلذان ققد خخصين) واه الحعتلذفهيين القريةن وفدبين أنامن 
تأمل عقيدة شيخ السنة في مصر أبي جعفر الطحاوي (ت 321 ه - 933 م). لم بجد 
فيها الا ثلاث مسائل خالف فيها الأشعرية. وأمّا الماتريدية فإنهم خالفوا الأشعرية في 
جال العقائد في ثلاث عشرة مسألة . وهكذا يتضح أن مسائل الاختلاف بين الماتريدية 
والأشعرية قد عدّها البياضي خمسين. والشيخ زادة أربعين. وأبو عذبة ثلاث عشرة. 


حسين (68) . وذكر الحسين بن الأهذل اليمنى (ت 638 ه 1240 م) أن بعضهم 
قد جعلها سبعا فقط والبعض الآخر قد جعلها أكثر. (69) وقد خصص صاحب 
«الفوائد البهية» الفصل الاول بالمسائل المختلف فيها لفظياء وأما الفصل الثاني فقد 
خحصصه للإختلافات التي تعود إلى المعني . وقد ذكر فيها اراء الماتريدي بتفصيل 
وإفاضة. 


مؤلفات حديثة أفدت مها : 


أما في الأزمنة الحديثة فقد اهتم به من المستشرقين ماكدونالد في فصل «ماتريدي») 
الذي عقده ف «دائرة المعارف الاسلامية». وهو يؤكد صراحة على أنه لا يكاد يعرف 
شيكا عن حياة الماتريدي.» وإذا استثئينا المراجع التي قدمها في ثنايا المقالة عن 
الماتريدي › واخ اجه أن خمد عة ها آل خد بعد بان هرر فإن المقالة قدمت 
كلاما جملا عن حياة «رئيس المدرسة السنية» على حد تعبيره (69) . 


7) ابن السبكي : طبقات الشافعية الكبرى» ج2 › ص 262 . طبعة مصر 

8) محمد الخضر حسين : محاضرات اسلامية.» ص 188., المطبعة التعاونية 1974 . 

69( الحسين بن الاهذل اليمني : كتاس كشف الغطاء عن حقائق التوحيد» ص 294 نحقيق د. اد بكير. 
مطبعة الاتحاد العام التونسي للشغل تونس (دون تاریخ ) . 

D. BMAC DONALD EJ. TOM 3, P 469, PARIS 1936, (69 
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ويعتبر جولد تسيهر ابا منصور الماتريدي أكثر حرية عقلية من الاشعري » واقرب 
في أرائه الى المعتزلة ثم عدد قضايا الاختلاف. وعرض آراء الماتريدي والأشعري 
والمعتزلة» وأبرز الفروق بين الآراء المختلفة في الصفات؛, والكلام الالمي. وقضية 
السببية (70) . 


ولخص ديلاسي اولري مواضع اتفاق الأشعري مع الماتريديء ومواضع 
الاحتلاف» وقد سمى صفة التكوين بصفة الخلق بينما الخلق جزء من التكوين (71). 
وقدم 60017دان5.ل عرضا ممتازا لكتاب التوحيد سنة 3 195 » ولفت النظر الى اهميته البالغة 
والمكانة التي يتصدرها مؤّلفه في الفكر الاسلامي (72). 


وبين جورج فجدا في مقالته عن الماتريدي وحكايته لمذاهب الثنوية أن «كتاب 
التوحيد» يبقى بين أيدينا نصا لا غنى عنهء ومن اقدم الوثائق التي تضيف الى معارفنا 
كثيرا من آراء أهل هذه الديانات التي كانت منتشرة في العام اللإسلامي والتي كان 
لناقشات المسلمين معهم اكبر الاثر في تطور علم الكلام نفسه. وهكذا يوضح فجدا 
جانبا مهما من تفكير الماتريدي في مناقشته للثنوية (73) . 


وقدم فؤاد سزكين في كتابه القيم «تاريخ التراث» العري كشفا هاما عن كتب أبي 
منصورء وقد تفرد بذكر بعض المؤلفات الى الماتريدي (74) ولم اعثر عليها عند غيره من 
كتب الفهارس وكتاريخ الادب العربي» لكارل بروكلان (25)» وطاشس كبرى زادة في 
«مفتاح السعادة» (76) وحاجي خليفة قي «كشف الظنون» (77) وإساعيل باشا 
البغدادي في «هدية العارفين» (78) . 


وقدّم اح مد أمين عرضا وجيزا لأوجه الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية» 
كاختلافهم ٤‏ معاني القضاء والقدر. وي مفهوم الإييات. والمتشابه» وتخلص من ذلك 
0) جولد تسيهر : العقيدة والشريعة» ص 99 وما بعدهاء ترجمة محمد يوسف موسى » القاهرة 1946 , 

1) ديلاسي أورلي : الفكر العربي ومكانته في التاريخ ص 6 ترحجمة ة تمام -حسان . طبعة القاهرة)» 1961 
J Schacht : studıa Islanda, voi, l, PP, 23-42 1/1853. (7 2‏ 
GVADA : Le témolgnage d'al-Mautrldı sur 1a doctrine des Manichéans des Daysanistes et des Marclonltas - Revue d'Etudas Arabes,‏ 
PP, 1,38 Tom X Ill, Annês 1966, E,J. Bnle, Edlteur, Leıden‏ 
4 فؤاد سزكين : تاريخ التراث العربي. ج 2» ص 378 . طبعة مصر 1978ء 
5) کارل بروکلمان : تاریخ الادب العربيء» ج 4 ص 42ء طبعة دار المعارف بمصر 1975 . 
6) طاش كبري زادة : مفتاح السعادةء ج 2 ص 96ء طبعة القاهرة : 1968 
7) حاجي خليفة : كشف الظنون. ج 1 ص 2110 335» 751. 
28( اسماعيل باشا البغدادي : هدية العارفين» ج 2 ص 36. 37 . طبعة استنبول 5 . 
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الى أن الاشعرية يبدو عليها لون الاعتزال أظهر بحكم تتلمذ الأشعري للمعتزلة عهدا 
طويلا (79). وهو رأي قد انفرد به. لأن المعتاد من الباحثين أن يقربوا الماتريدية من 


وتعرض د. محمود قاسم في مقدمته المستفيضة المناهج الأدلة» لابن كنك الى اراء 
الأشاعرة والماتريدية والمعتزلة» وهاجم الأولى» ومجد الثانية والثالثة. وهي مقدمة قاسية 
الأسلوب» لاذعة النقد» يرى فيها صاحبها ان فلسفة ابن رشد ےا الى القران 
من الأشاعرةء ولقد انصف الماتريدي فأفاض القول في ارائه ده بجم كثيرا على 
أسلوب الجدل الذي اصطنعه الأشاعرة والماتريدية. غير أني لا أوافقه على ارائه» لأن 
فرعي اهل السنة قد دُفعا الى ذلك دفعا لمواجهة تيار الالحاد من الثنويه الذي علغى في 
ذلك العصر وقد تسلّحت هذه الفرق بالمنطق والجدل لمواجهة الخصم بنفس السلاح 
(80). 


وأما أبو زهرة في كتابه «تاريخ المذاهب الاسلامية»» فقد تناول حياة الماتريدي 
بتفصيل . وعدد مؤلفاته, وألمع الى مصادر ثقاأفته » وم حه وارائه في كبرى القضايا 
الكلامية من الحسن والقبح . والحجير والاختيار, ورؤية الله ومرتكب الكبيرة . وتابع 
محمد زاهد الكوثري في كثير من الأحكام والآراء خاصة الرأي الذي يقول ان الماتريدية 
تستعمل العقل في غير شطط ولا إسراف . ولذا فهي تحتل المركز الوسط یس الأشاعرة 
والمعتزلة (81) . 

وحمد أبو زهرة قد استشهد بمقتطفات من «كتاب التوحيد» قبل أن يطبع ورجع 
الى مصادر عديدة «كطبقات الحنفية»» غير أنه لا يشير بالتدقيق الى مواطن الاستشهاد. 
ولربما لا يهتم بذكرها في أحيان كثيرة . 


ور ذلك فإن مقالته تبقى من أهم الدراسات الحديثة التي اهتمت بأبي منصور 


الماتريدي . 
وعلى ضوع هذه المصادر والمراجع وغيرها كثير صغنا هذا التأليف e‏ نفدي 
تحليل مقارن . 


9 احمد امين : ظهر الاسلام » ج 24 ص 6:95 طبعة 2غ النبضة المصرية . 
0) د. څګمود قاسم : مقدمة مناهج الادلة لابن رشد» ص 11 وما بعدهاء 
1 8) محمد ابو زهرة : تاریخ المذاهب الاسلاميةء ج1 › ص 212 . طبعة مصر. دار الفكر العربي. 


27 


حَبّاته وتعتافتد 


الفٌصحّل الأول 


مق 


اسار 


عصر الماتريدي 


بيئة الماتريدي الحغرافية : 


نشا الماتريدي في منطقة اسيا الوسطى » وهي التي كانت تسمى في القديم با 
«وراء الہ» وهذا النهر يسمى «جيحون»»ء ويعْرّف في كتب الجغرافيا الوصفية باسم 
«آوكسوس» . 
ومن أقدم من وصف هذه الجهة الإصطخري (ابو اسحاق إبراهيم ابن محمد) 
وهو مواطن فارسى عاصر الماتريدي وزار هذه المنطقة. وعدّها من أجمل مناطق الدنياء 
وعد ابن حوقل هذه المنطقة من أخصب أقاليم الأرضء وأنزهها وأكثرها خيرا (2) . 
وأما مياهُها فإنها أعذب المياه وأنحفها وأبردها (3)» تنحدر من اعالي اللتبال التي 
تغْمُرها الثلوح من جميع نواحيها في فصل الشتاء (4). وفي هذا الفصل يشتد البرد 
ول لياه ء وتعسر الحياة على غير ابناء المنطقة . 


1) الاصطخري : المسالك والمالك. ص 393 
2) ابن حوقل : صورة الارض. ص 336 

3 ) المصدر السابق 

4) المصدر السابق 
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وتمتاز هذه الجهة بأنبارها الكبيرة كنهر زارافشان» ونهر جيحون المعروف في كتب 
الحغرافيا الوصفية باسم أوكسوس ؛ وبر سييحون الذي يعرف باسم «بکتارتس» أو 
«سرداريا) وخبر الشاش ومن هذه الاخبار كا هو صالح للملاحة النبرية ي بعص تواحيه 
(5)- 


ومن أشهر مدنها سمرقند. ويخارى. وطشقند» ومروء وترمذ. وفرغانة» 


وتسفء وبزدوة . 


وهي الآن تنقسم الى جمهوريات إسلامية» تابعة للاتحاد السوفياتي في نظام 
فيدرالي. ومنها ما هو تابع الى السلطة المركزية مباشرة. وأشهر منطقة فيها جمهورية 
أزيكستان التي تعد حوالي أحد عشر مليون نسمة وهي الرقعة التي ينتسب اليها 
الماتريدي . 


ومواطنو هذه الرقعة أتراك» ينتسبون الى شعوب آسيا الوسطى » وهي شعوب 
على شكل القبائل العربية في العهد الجَاهلٍ» كانت تسكن بيوت الشعرء وترتحل 
أحياناء وتحرس بعض الحدود طورا وقد تقوم بالمسجيات والغارات على ما -جاورها أطوارًا 
أخرى. وأهلها يتمتعون بقدرة فائقة في الخحروب. ويجيدون ركوب الخيل حتى قيل : 
«إن المغولي لكثرة اعتياده ركوب الحصانء فإذا ما نزل من ظهرهء فكأنه السمكة 
حرجت من الماء» (6) وهؤلاء السكان على صلة قوية بالامبراطوريتين العظيمتين 
الساسانية والبيزنطية وهم علاقات با لحضارات الصينية في الشرق› فكانت بلادهم 
ملتقى الحضارات بحق ء بفضل موقعها الاستراتيجي الام . 


الحياة السياسية ف عصر الماتريدي 5 


لقد فح القائد الأموي قتيبة بن مسلم بلاد ما وراء النهر سنة 3 ه (7)» وقد 
وجد المسلمون في فتسحها عنتا شديداء لقسوة مناخ هذه البلاد من جهة. ومن جهة 
أحرى فقد كانت تنظم الغارات وال حجومات, ضد المسلمين الفاتحين من قبل الدول 
المجاورة. كالأتراك الغربيين أو التورغش » بل لقد استنجد بعض الأمراء المحليين في 





5) ادم میتز : الحضارة الاسلامية في القرن الرابع الحجري. ج 2 ص 331 طبعة القاهرة 1940 . 
6) مجلة عالم الفكر : ج 10 عدد 2 ص 440 سنة 1979 
7) تاريخ الطبري ٠‏ ج 8 ص 1237 . 
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مناسبات عديدة حتى بالصينيين لصد الفاتحين (8) لذلك ذكر الاصطخري. كيف 
اهتم المسلمون في هذه المنطقة «ببناء الربطء وصرفوا أموالحم الى عمارة الطرق» 
والوقوف على سبيل الجهاد. ووجوه الثير. 
ففي بيكند بين بخاري ونهر جيحون بنى المسلمون ما يقرب من الف رباط 
للغزاة المجاهدين» ويقال انه كان بمدينة أسبيجاب ألف وسبعاثئة رباط يجد فيها 
أصحاب الحاجة طعامهم » وعلفا لدوابهم (9). 
وقد ظلت «ما وراء النهر» حكومة من قبل الخلافة المركزية في بغداد الى أن أعطى 
المأمون سنة 204 ه هذه المنطقة الى أبناء أسد بن سامان وهي أسرة فارسية من بلخ 
يعود نسبها الى مهرام جوبين (10) بقيت تتوارث الحكم من أيام العجم » فعرف المأمون 
ها هذه المكانة» فجعل أبناء أسد الأربعة على هذه البلاد. فكان نوح على سمرقند» 
وأحمد على فرغانة» ويحيى على بلاد الشاش (طشقند)» واساعيل على هراة (11) 
ورغم الفتن التي كانت بينهم وبين الدولة الطاهرية من جهة. وبينهم وبين 
الصفاربة من جهة أخرى» فقد ظلوا يتمسكون بالحكم الذاتي في هذه الولايات» الى 
أن كانت سنة 261 ه» حيث أسسوا الدولة السامانية . 
وقد زار ابن حوقل والاصطخري والمقدسي هذا الاقليم في عهد الدولة 
السامانية » وأجمعوا على أنه أروع أقاليم الاسلام» وفي ذلك قال ابن حوقل «ما وراء 
الغبر من أخصب أقاليم الأرض وأنزههاء وأكثرها خيراء وأهلها يرجعون إلى رغبة في 
الخيرء واسّتجابة لمن دّعَاهم اليه. مع قلّة غائلة وسلامة ناحية؛ وسّماحة با ملكت 
أيديهم» مع شدة شوكة ومنعة» وبأس ونجدة, وعدّة وعدّة» وبسالة وسلاح وعلم 
وصلاح» (12). 
وقال المقدسي دإنه أجل الأقاليم. وأكثرها اجلّة للعلاء. وهو معدن الخيرء 
ومُستقر العلم. وركن الاسلام المحكم. وحصّنه الأعظم. ملوكه خير الملوك» وجنده 
حير الحنود» فيه يبلغ الفقهاء درجة الملوك» (13). 
8) مجحلة عالم الفكر ج 10 2 ص 440 سئة 1979 
9) الاصطخري : المسالك والمالك ص 290 
0) الاصبطخري : السالك والمالك. ص 292 وابن حوقل : صورة الارض ص 39 طبعة مكتبة الحياة 
ae yO 7"‏ 


2) ابن حوقل : صورة الارض : ص 336 . 
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وقال الآأصطخري يصف اللوك السامانيين «ليس في بلدان الاسلام ملوك قد 
أعرَقوا 2 الملك يتوارثونه بینہم من أيام العجم مثلهم وهم جلة من الفرس» 0012 


وفعلا فقدعمالرخاءهذهالمنطقة » وسادت الطمأنينة» وأخمدت الفتن» قال 
المقدمبي مبالغا في وصف ذلك : «لو أن شجرة خرجت على ال سامان ليبست» ثم 


يضيف «آلا ترى الى عضد الدولة وتجيره فلا تعرض لآل سامان أهلكه الله» وشتث 
جمعةء ٠‏ وفرق جيوشه 2 ومكن أعداءه من تمالكه) (15). 


وفضلا عما امتاز به ملوك هذه الدولة من قدرة سياسية على حكم هذه البلادء 
فقد كانوا مثال الاستقامة والصّلاح». لذلك يحكي عن نصر ابن أحمد الساماني رت 
0 ه) انه في مرض رنھ بتو لنفسه بيتا أمام باب القصرء وساه «بيت العبادة» 
وكان يصللٍ فيه ويدعو ويتضر ع » وهو في لباس التوبة (16) . 


ولا غرابة فالناس على دين ملوكهم اذ تطبع القوم بمثل هذا السلوك المستقيم 
وكلف الناس بالعبادة حی صار من ل بحضر صلاة الجاعة صر به الامام بمحضر 
الجماعةء أو يغرم خمسة دنانير» تنفق في مصالح المسجدء أو :لإطعام الفقراءء وكان في 
كل مسجد درّة معلقة لهذا الغرض)» (17). 


الحياة الاقتصادية : 


إن الاقتصاد قد بلغ الذّروة في هذا العصر نظرًا لوفرة المياه النازلة من أعالي قمم 
الجبال» ولكثرة رَوّافد نهر جِيّحون» ذات الياه العذبة الخفيفة . لذلك انتشرت ضيعات 
القطن» وامتدت الحدائق بالفواكه » حتى قال الاصطرحي انه «رأى من كثرتهاء ما 
يزيد على سائر الافاق» حتى ترعاها لوفرتها الدواب» . وقد أطنب هذا المواطن الفارسي 
في وفرة حيرات هذه المنطقة » فتحدث عن المعادن والمسك والكاغذ والرقيق (18) . 


4) الاصطخري : المسالك والمالك» ص 344 . 
5) المقدسي : احسن التقاسيم» ص 338 . 

6) اين الاثير : الكامل» ج 8» ص 301 . 

7) اين بطوطة : الرحلة ج 3 ص 4. 

8) اللاصطخري : المسالك والمالك,» ص 288 . 
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وذكر المقدمي التمر والزبيب والسمسم والصابون والديباجء وكيف يتقل منها الى سائر 


ولقد ضمنت الدولة السامانية للتجار الامن والاطمئنان وصارت القوافل تمر من 
هذه الجهات الى بغداد. دون خوف من قطاع الطرق الذين كانوا يترصّدون طريق 
التجار للاغارة عليهم » خاصة في هذه النواحي. وفي سنة 331 ه أرسل أميراطور 
الصين» يخطب ود نصر ابن احمد الساماني. ويعرض زواج ابنته من ابن الأمير الساماني 
فقبل (20) ولا يخفى ما يعكس هذا الامر من ازدهار على التجارة» خحاصة في مادة 
الحرير الصيني» التي كانت نافقة السوق في بغداد (21). 

كما كانت الحكومة السامانية تسيطر على تصدير الرقيق» وتفرض ضريبة على 
عبور نہر جيحون» بين 70 و 100 درهم عن كل واحد من الرقيق الأتراك. وتطلب 
بالاضافة الى ذلك رخخصة لمرور كل واحد من الغلمان عير أراضيها (22) . 

اذن لقد بلغت الحياة الاقتصادية في هذا العصر قمة التنظيم والازدهار فضربت 
النقود باسم السامانيين» ونمت العلاقات مع الدول المجاورة» وتوطدت حتى إن 
الاكتشافات الاثرية التي جرت في شال أوروبا حول النقود يعود أكثر من ثلثيها الى 
القرن الرابع الهجري» والى العهد الساماني بالذات» مما يدل على ازدهار هذا العصر 
الذي عاش فيه الماتريدي (23). 


الحياة الفكرية 


رَكَتّ الحياة العقلية ونمت نموًا عظيها في القرنين الثالث والرابع ال حجريين . 
ويعود ازدهار الفكر زَّمّنَ الماتريدي في هذه الربوع الى عوامل شتى منها : 

1 - تشجيع الدولة السامانية للعلم واهله. ورعايتها للمفكرين والادباء 
والفلاسفة. ولا غرابة فقد روى المؤرخون والجغرافيون والرحالة والفلاسفة انفسهم ما 
اجزلته هذه الدولة من عطاء مادي وأدبي» كان له الأثر البالغ في الحركة الثقافية في تلك 

9) المقدسي : احسن التقاسم › ص 323 

0) ادم ميتز : المحضارة الاسلامية» ج ٠2‏ ص 315 . 

1 /) المصدر نفسه. 

2) مجلة عالم المعرفة» عدد 8 «تراث الاسلام» ص 185 . 
3) أدم ميتز : الحضارة الاسلاميةء ج 2› ص 314. 
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الاقاليم . قال الفيلسوف ابن سينا يصف مكتبة القصر الساماني وكيف وقع تمكينه منها 
«وكان سلطان بخارى في ذلك الوقت نوح ابن منصور الساماني واتفق له مرضص» 

فاستدعيت لمشاركة الاطباء في معالجته» وتوسمت بخدمته» فسألته يومه الأذن لي في 
دخول دار كتبهم » ومطالعتهاء وقراءة ما فيها من كتب الطب, فإذن لي» فدخلت دارا 

ذات بيوت كثيرة» في كل بيت صناديق كتب منضدة بعضها على بعض» في بيت منها 
كتب العربية والشعر» وني آخر الفقه. وكذلك في كل بيت كتب علم مفرد» فطالعت 
كتب فهرست الأوائل» وطلبت ما احتجت اليها منباء ورأيت من الكتب مالم يقح 
اسمه الى كثير من الناس قط وما كنت رأيته من قبل ع ولا رأيته ايضا من بعد. فقرأت 
تلك الكتب وظفرت بفوائدهاء وعرفت مرتبة كل رجل في علمه. » (24) . 

كا قدمت هذه الحكومة العروض السحخية الى المفكرين والأدباء ليتولوا المهام 
الجسيمة في الدولة من ذلك ان نوح بن منصور الساماني قد عرض على الصاحب بن 
عباد (رت 384 ه) ان ينضم الى بلاطه ليستوزره. فاعتذر الصاحب بأنه يحتاج الى 
اربحمائة جمل لحمل كتبه (25) . 

2 - ظهور وزيرين شهيرين في بلاط هذه الأسرة الحاكمة لما اليد الطولى في نمو 
الثقافة العربية والفارسية معا : 

أ البلعمي : وهو ابو الفضل محمد بن عبيد الله المعروف بالبلعمي » عربي من 
تميم تولى الوزارة في عهد نصر بن احمد الساماني . قال فيه السمعاني «كان واحد عصره 
في العقل والرأي. واجلال العلم واهله), ولقبله ابن حوقل بالشيخ الجليل» وقد قام 
بترجمة تاريخ الطبري الى الفارسية» (26) وانشد الرود كي السمرقندي (ت 329 ه) 
الشاعر الفارسي. القصائد باللغة الفارسية امام نصر الثاني الساماني وقيل «ان قصائده 
ملأت نحو مائة مجلدء فيها مليون وثلاثمائة بيت من الشعر الفارسي . (27) ولم يزدهر 
الشعر فحسبء بل ازدهر النثر في هذه اللغة. فترجم القرآن الى الفارسية. وافتى 
العلا فق تلاك الديان بخوان الصتلاة يذه اللكة» ولرنا يعرف ظهوو الفارسية انقنعة 
الى عصر السامانيين (28). 





4) ابن ابي اصيبعة : طبقات الاطباءء ج 3 » ص 25 6. 

5) ياقوت الحموي : معيجم الادباء. ج 6. ص 215 . 

6) نقلا عن احمد امين : ظهر الاسلام ج 1 » ص 270 . 

7) براون : تاريخ الادب في ايران ص 28 . 

8)د. حسن احمد محمود : الاسلام والحضارة في اسيا الوسطى» ص 100. 101. 
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ب - الجيهاني : وهو ابو عبد الله محمد بن أحمد الحيهاني» قال فيه ياقوت الحموي 
«كان اديبا فاضلا شههما جسوراء وكان حسن المنظر لمن أمله وقصده. وله تاليف. وقد 
استوزر لنصر بن أحمد. وقد اجرى على العلاء والأطباء صلات» منهم ابوزيد البلخي 
المعترلى (ت 322 ه) (29). 


3 وبالاضافة الى الدعم الحكومى للتقافة. فقد كان في هذا العصرء. في كل 
جامع محتبة » وكانت المكتبة العظمى بمذيئة مرو. لما حوته من نفائس الكتب العلمية 
والفلسفية, في لغات شتى كاليونانية والسريانية» ومن هذه الكتب ما يعود به العهد الى 
يزدجردالثالث (30) وقد تحدث عنہا ياقوت الحموي باسهاب واعجاب» وقضى في 
هذه المدينة ثلاث سنوات «وکكان ہا على عهده اثنا عشر خزانة» باحداها نحومن اثنى 
عشر الف مجلد. وكانت هذه الخزائن سهلة التناولء لا يفارق منزله منها مائتا مجلد. 
واكثرها بغير رهن (31). 


ويقول في وصف ذلك «فكنت أرتع فيهاء واقتبس من فوائدهاء واكثر هذا 
الكتاب مما جمعته من تلك المكتبة. . الى ان يقول : «وأنساني حبها كل بلدء وأطاني 
عن الأهل والولد» (32) كيا كانت مدينة مرو مدرسة فلسفية عظيمة الشأن» درس با 
الاساتذة على اختلاف مذاهبهم النصرانية» او الزرادشية» او الوثنية فضلا عن 
المدارس الفلسفية الكبرى المصاقبة لهذه الجبهة» كمدرسة الرها ومدرسة جنديسابور 
التي بناها شابور الأول في خوزستان. والتى جلب اليها كشرى الساساني (531 م - 
9 م) فلاسفة مدرسة الرها. 


4 وزيادة على هذه الحركة العلمية والفلسفية المتواجدة زمن الماتريدي فقد كان 
في هذا العصر نقاش محتد بين الفرق الاسلامية» كالمعتزلة والخوارج والشيعة 
والكرامية. قال المقدسي يصف ما شاهده في هذا الاقليم «به بهود كثيرة» ونصارى 
قليلة» وهو اكثر الأقاليم علا وفقهاء وأولاد علي على غاية من الرفعة» لا ترى بها 
هاشميا الا غريباء ومذاهبهم مستقيمة غير ان الخوارج بسجستان» ونواحي هراة. 
والمعتزلة بنيسابور ظهور بلا غلبة» وللشيعة والكرامية بها جلبة» والغلبة في الاقليم 
OEE‏ 

0) ادم ميتز : الحصارة الاسلامية ج 1» ص 270). 


31( لحظط : فهذه صورة لكيفية اعارة ١‏ لكتب في هذا العصر. 
2 ) ياقوت ا حموي : معجم البلدانء ج 5» ص 112 » مادة : مرو 
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لأصحاب آي -حنيفة » الا في كورة الشاش» وطوس » ونساء وابيورد» فانهم شافعية. 
وبهذا الاقليم عصبية بين الشيعة والكرامية» وبين الشافعية والحنفية» وقد يهراق في هذه 
العصبيات الدماعء ويدخل بينهم السلطانء وهم مجالس عشيات جمع شهر رمضان 
للمناظرة بين يدي السلطان. فيبدآ هو فيسآل مسألة ثم يتكلمون فيها» (33) . 

والملاحظ في هذا النص تواجد اليهود والنصارى. والنقاش المحتدم بين الفرق 
والمذاهب» وكلف الناس بالمناظرات حكاما وشعوباء اذ كانت تحيا المآتم بالمناظرات بين 
الققهاء الحنفية والشافعية حاصة (34) . 


المعترلة في ما وراء النبر. 

وبالرغم من أن الدولة السامانية كانت تدعم المذهب السنبي الاان هذهالمنطقة تموج 
بالاعتزال» وتزخر بارائهم ٠»‏ والسبب في ذلك يعود الى : 

أ - ان الخليفة العباسي المتوكل : أعلن في سنة 234 ه ابطال القول بخلق 
القران» وأزال المحنة بصفة رسمية » واقصى المعتزلة عن المراكز المامة في الدولة » وقرب 
المحدثين» وطارد علاء الاعتزال» ففر جلهم الى هذه المناطق النائية صحبة دعاتهم . 
وت اا ساعن ا 

ب - ظهور معتزلين كبيرين هما : 

أبو القاسم الكعبي (ت 317 ه / 929 م) 

وأبو زيد البلخي (ت 322 ه / 934 م) 

وهما أصيلا بلخ . القريبة من وطن الماتريدي » فكان لذلك ابعد الاثر في شيوع 
الآراء الاعتزالية في تلك البلاد. وقد كان بين وبين الماتريدي جدال حاد» ضمنه في 
تاليف للرد عليهما (35) . 

ج - عزوف الشباب والأوساط العلمية الفلسفية عن اراء الحنابلة بعد أحمد بن 
حنبل» وجنوحهم الى المعتزلة, لما أمتازوا به من بالاغة» وحضور بديبة» وتدقيق في 
المسائل الكلامية (36) وان كان الفكر الرصين يؤيد هؤلاء المحدثين لذلك كان لا بد 
من ظهور شخصية كالماتريدي » ليقارع المعتزلة بنفس السلاح . 

3) المقدمبي : احسن التقاسيم ص 323 ء وابن حوقل : صورة الارض» ص 242 . 
4) ابو زهرة : المذاهب الاسلامية ج 1. ص 207 . 


5) انظر هذا البحث ص 84. 
36( ابو اخسن الثدوي : رجال الفكر والدعوة, ص 124. 
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القرامطة : 


وأما القرامطة فهي فرقة شيعية غاليةء قد اشتهر أمرها في ذلك العصرء وكان لا 
مع الماتريدي جدال في عقائدها. ضمنه في كتابه : الرد على القرامطة» وكانت آراء 
هذه الفرقة ذائعة» قال ابن الأثير : «قدم رجل من ناحية حوزستان الى سواد الكوفة» 
وأظهر الزهد والتقشف فاستجاب له جمع کٹ (37) 

وقال البغدادي : «زعموا ان من عرف العبادة سقط عنه فرضها» (38) وكانت 
هم أقوال في الآذان. وتقصير في الصلاة» واراء في الأنبياء والرسل . وصيام مدة يومين 
في السنة (39). 


وقد بدأت فتنتهم معاصرة للاتريدي. ففي ما بين عام (261 ه 278 ه) 
دأبوا على تنظيم الدعوة» وإحكام خططهاء وني عام 278 ه أعلنوا الثورة على بني 
العباس» وفي سنة 296 ه. تمكنوا من إرساء دولة مستقلة في سواد العراق» لكن 
سرعان ما قضى عليها العباسيون» إلا أن دولتهم بالبحرين ظلت قائمة الى سنة 398 
ه (40). 


الاسهام الحضاري لاسيا الوسطى 


لا حلاف بين الباحثين في أن العصر الذي شب فيه الماتريدي أَزْهَى العصور 
الاسلامية» وغير خاف أن الإسهام الحضاري لاسيا الوسطى أو بلاد ما وراء الغبر كان 

فقد شب على هذه الأرض أمير المؤمنين في الحديث محمد بن إساعيل البخاري 
نسبة الى بخارى عاصمة الإقليم يومئذ رت 256 ه / 869 م). 


1 ه / 875 م). 


7) ابن الاثير : الكامل» ج 6. ص 69. 

8) البغدادي : العرق بين الفرق» ص 2.278 279 

9) ابن الاثير :الكامل. ج 6 ص 69. 

0) د. محمود اسماعيل : الحركات السرية في الاسلامء ص 124. 
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وقد نبغ في هذا العصر كثير من الأدباء والشعراءء عذهم الثعالبي في اليتيمة 
وأورد بعض آشعارهم» حتی قال ف عاصمتهم بيخارى «أغها مثابة المجدء وكعبة 
املكف وجمع أفراد الزمانء ومطلع جوم أدباء الأرض › وموسم فضلاء الدهر» 
(41). 

وهكذا نجد من العلاء والفلاسفة والمتصوفة والأدباء المنتسبين الى هذه الأرض» 
ما يستعصى على العدٌ والحصر. كالفارابي والسمرقندي والشاشبي. والبلخي. 
فن من فئون العلم»ء مما كان له تأثير مباشر أو غير مباشر على أبي منصور الماتريدي . 


1) الثعاليي : اليتيمة ح 4ء ص 101 . 
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سه : 

رأى مرتضى الزبيدي في بعض المصادر» زيادة محمد بعد محمود (44). أما البياضى 
لا نعرف شيئا عن أسرتهء عدا ما ذكره الدكتور فتح الله خليف. من ان 

المستشرق تريتون عثر على كتاب نقض البتدعة لأبي القاسم إسحاق بن محمد الماتريدي 

وت 342 ه) وظن انه ربا كان شقيق الماتريدي (46) . 


ماتريدل : 


والماتريدي نسبة الى ماتريد (بضَمٌ التاء او فتحها) ويقال هما مَاتَريتَ» قرية قرب 
سمرقند» وقد عبرت عنها المصادر بمحلة» زارها السّمعاني غير مرة وقال : «قد تخرج 
منها جماعة من الفضلاء» (47) وتابعَة بنفس العبارة ياقوت الحموي» وابن الأثير 
الجزري (48). 


wh 


سمرفند : 


وأحيانا ينسب أبو منصور الى سمرقندء وهي أهم مدينة في ماء «وراء النهر» قديما 
وحديثا 


2 )ابن ابي الوماء ٠‏ الجواهر المضيئةء ج 2.» ص 130 131غء عبد الي الكنوني : الفوائدٍ البهية» ص 195 
ابن قطلوبغا : تاج التراجم في طبقات الحنفية» ص 59 . 
ابن كال باشا : طہقات الحنفية » خخطوط بالوطنية عدد 1976 .» ص 920 
وابو عذبة : الروضة البهية ص 3 › 4 - الزركلي : الاعلام :ج 7 ص 242 

3 الفقه الاكبر: ص 1 ». طاش كبري زادة : مفتاح السعادة» ج 2ء ص 96 . كحالة . معحم المؤلقين» ج 
1» ص 300 ماك دوبالد : دائرة المعارف الاسلامية» ج 3 ص 469. 

4) مرتضى الزبيدي : اتحاف السادة. ج 2» ص 5 . 

5) البياضي : اشارات المرام » ص 23 . 

46) د. فتح الله حليف : كتاب التوحيد» ص م 2 

7) السمعاني (عبد الكريم) : الانساب» ص 498 

8) ياقوت : معجم البلدان ج 7 ص 350. مادة «ماتريد» ؛ ابن الاثير : اللىاب» ج 3 ص 140 . 
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وقد دمرها شمرء ثم أعاد بناءَها الاسكندر المقدوني في النصف الاول من القرن 
الرابع قبل الميلاد» وقال : «كل ما سمعت عن محاسنها صحيح » باستثناء أنها أجمل مما 
تصورت» وهي ذات موقع ميل على نهر زارافشان. وقد وصفها الرحالة بأنها جنة 
ببحق» وشبهها بعضهم بالياقوتة (49) قال ابن خرداذبة : «كأنها السماء للخضرة» 
وقصورها الكواكب للاشراق» ونهرها المجرة للاعتراض» وسورها الشمس للاطباق» 
وقال أيضا : «ليس في الأرض مدينة انزه ولا أطيب» ولا أحسن مستشرفا من 
سمرقند» (0 5) وقال الااصطخري في المسالك والممالك واصفا خخيراتها : «بأنها ازكى 
بلاد الله وأحسهها أشجارا وثاراء ومياهها أعذب الياه وأبردهاء وأخفهاء وفاكهتها من 
كثرتها ما يزيد على سائر الآفاق. حتى ترعاهًا لوفرتها الدّواب» (51). 

في مثل هذه المدينة الرائعة باتفاق جميع الرحالة العرب والأروبيين من قدامى 
ومحدثين نشأ أبو منصور الماتريدي » ولا يخفى ما للبيكة الجغرافية والسياسية والاقتصادية 
والاجتماعية من تأثير في نمو الشخصية الإنسانية . 
مولده : 


في تاريخ المفكرين والعظاء كثير من الاختلاف» خاصة في تواريخ الميلادء وهذا 
ما حدث لأبي منصورء فلم تذكر سنة ميلاده كتب طبقات الحنفية كابن أبي الوفاء في 
«الجواهر المضيئة»» وعبد المي اللكنوي في «الفوائد البهية»» وعبد الكريم السمعاني 
في «الأنساب»., والقاسم بن قطلوبغا في «تاج التراجم»» وابن كمال باشا في «طبقات 
الحنفية». بل إن المتكلمين ممن نصروا مذهب الماتريدي كأبي المعين النسفي وعمر 
النسفي ونور الدين الصابوني مروا على صاحبهم مرورا عابرا «وأهملوه اهمالا غير لائق » 
على حد تعبير عبد الرحمن بدوي (52) ولم يشر اليه ابن النديم بينا أشار الى معاصره 
الطحاوي (53), كالم يتحدث عنه ابن العاد ولا الصفدي ولا ابن خلدون في فصل 
علم الكلام في المقدمةء واهمله جلال الدين السيوطي في «طبقات المفسرين» بالرغم 
من انه معدود من اكبر المفسرين وابن حزم في «الفصل» تحدّث عن الأشعري ورد 


9) عبد التي ١‏ للكنوي : الفوائد البهية ص 244 وابظر ِ دائرة المعارف الاسلامية مادة «سمرقندا» ج 12 صر 
198 . 

20( ابن حرداذية : المسالك والمالك» ص 172 وقارن بالاصطخري › ص 393 . 

71 الاصطخري : المسالك والمالك» ص 288 › 

2) عبد الرحمان ددوي : التراث اليوناني في المنضارة الاسلامية ص 317 . 

53) ابن النديم : الفهرست› ص 292 
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عليه (54) بينا أغفل الماتريدي » وكذلك الشهرستاني فإنه قد تحدّث عن أبي حنيفة 
وعذه من المرجثة, ولكنه لم يشر الى أبي منصور (55). فها سبب هذا الإهمال ؟ 

أولا : لعل أهمّ و ريدي سن بور وده اذ نشأ وتربى في 
منطقة اسيا الوسطى . (56) ط؛ 

ثانيا : لم تتدعَم المدرسة الماتريدية كا تدعمت الأشعرية بقوة سياسية » مكنتها 
من النصرء خاصة بعد أن أنشأ نظام املك الوزير السلجوقي في المدارس النظامية التي 
أسّسها في نيسابور ويغداد مَنأبر عامة للعقيدة ا عند ذاك أحرزت الفوز 
الغبائي على خصومهاء فأخذت تزداد حظوة ة بالنجاح وانتشرت في بلاد فارس على أيام 
السلاجقة ثم في مصر والشام على عهد الماليك والأيوبيين وأخيرا في المغرب على عهد 
الموحدين وفي مقدمتهم ابن تومرت (57). 

والملاحظ أن هناك ثلانث قوى سياسية قد أسهمت في تركيز العقيدة الاشعرية 
هي : نفوذ السلجوقيين خاصة نظام الملك في فارس والعراق» ونفوذ الأيوبيين 
والماليك في الشام ومصر ونفوذ الموحدين بالمغرب. فصارت الأشعرية بذلك العقيدة 
ال ْ 

ثالثا : تلعب المذاهب الفقهية دورا رئيسيا ف : نشر الأراء الاعتقادية» والمذهب 
الأشعري قد نصره مذهبان فقهيان هما المالكية والشافعية» بينا شاعت اراء الماتريدي 
على يد علاء المذهب الحنفى فحسب . 

رابعا : كان أتباع الأشعري كالباقلاني ا لجحويني والخزالي في مركز الخلافة فتأقي 
هم أن يتتلمذ عليهم وافدون كثيرون من مختلف أنحاء العام الاسلامي» ثم يُعودون 
الى بلدانهم لينشروا تلك الآراء. بين| علماء الأحناف من الماتريدية لم يكن هم تلاميذ 
بتلك الكثافة التي كانت لغيرهم . رغم انهم معدودون من افذاذ عباقرة العالم 
الاسلامي . 

وأما جهود الباحثين من المستشرقين فلم تنصب على حياة الماتريدي » بل صرح 
وماكدونلد» انه لا يكاد يعرف شيئا عن حياة الماتريدي (58) كما اهتم «فاجد!» ببحث 





54) ابن حزم . الفصل» ج 3 ص 22 . 

5) الشهرستاني : الملل والنحل» ص 146 . 

56) د. فتح الله حليف : التوحيد» ص م 10 . 

7) لويس غرديه وج قنواقي : فلسفة الفكر الديني» ج 1ء ص 109 . 
8) ماك دونالد : دائرة المعارف الاسلامية ج 3 469 
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الغدوية ومناقشة الماتريدي لما (59) وتركز اهتمام «جولد زر» على الدراسة المقارنة 
بمختلف الفرق خاصة المعتزلة (60). وسار على نفس النسق : «أولري» (61). وأما 
«كارل بروكلان» فقد أحال الى المراجع والمصادر وتحدث عن مؤلفاته المخطوطة 
والمطبوعة والمفقودة (62) . 

وأما اهتيام الباحثين المحدثين من المسلمين كأحمد أمين (63) وعادل العوا (64) 
وحمد أبو زهرة (65) فقد انصرف الى عرض الآراء والتحليل والمقارنة بين اراء الفرق 
الاسلامية المختلفة ولكن أبا زهرة ذكر على غير تحديد أن الماتريدي ولد حوالى منتتصف 
القرن الثالث (66). 


ويرى إبراهيم عوضين والسيد عوضين محققا «تأويلات اهل السنة». أن 
الماتريدي ولد في عهد المتوكل الخليفة العبابى (2 23 247 ه) (67). 

ورجح الروايات أن الماتريدي ولد سنة 238 ه. لأن استاذه محمد بن مقاتل 
الرازي توق سنة 248١‏ ه 2 86 م) (68) وهي حقيقة مستنتجة من وفاة احد شيونخخه 
ذلك لأن سن الدراسة ينبغي أن لا يقل عن عشر سئوات للأخذ عن هذا الفقيه 
المحدث . 


Vajda. ARABIGA. REVUE (Tome X II) Anné 1966 (5 9 

0) جولد زير : العقيدة والشريعة ص 107 . 

. 226 ديلاسي اولري : الفكر العربي ص‎ ) ١ 

2 كارل بروكلمان : تاريخ الادب العربي ج 4 ص 42. 

3 احمد امين : ظهر الاأسلام ج 4 ص 91 . 

64( عادل العوا : الكلام والفلسقة ص 49 . 

5 محمد ابو زهرة : تاريخ المذاهب الاسلامية ج 1 ص 207 . 

6 ) المرجعم السابق . 

627( ابراهيم عوضين والسيد عوضين : تأويللات اهل السنة ج 1آ ص 10 . 

8) د, فتعح الله خليف : التوحيد ص م 22 وانظر : عالم الفكر عدد 1 سئة 1980 » ص 231 . 
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لقد تتلمذ الماتريدي على جلة من علاء المذهب الحنفي » برعوا في الفقه والكلام 
والأصول. واغترفوا من معين لا ينضبٌ هو كتب أبي حنيفة في الفقه والكلام» ولقد 
كانت هذه الكتب تروي وتشرح وتحلل جيلا عن جيل . والماتريدي يصرح بروايته 
لكتبب ابي حنيفة : «الفقه الأبسط»» و«رسالة الى البتى» و« العام والمتعلم» واوصيته) 
ليوسف بن خالدء فيذكر أنه روى هذه الكتب عن شيخه أبي نصر أحمد بن العباس 
العياضي وأحمد بن إسحاق الحوزجاني ونصير بن يحيى البلخي وهؤلاء رووا عن أبي 
سليان الجوزجاني (تلميذ محمد بن الحسن الشيباني)» وهذا روى عن شيخه محمد هذا 
رضي الله عنه» (69) واشهر من تتلمذ هم الماتريدي : 


1 - محمد بن مقاتل الرازي : 


ذكره عبد الحي اللكنوي وأورد فيه قول الذهبي : «إنه حدّث عن وكيع 
وطبقته (70)» وتحدّث عنه محمد مرتضى الزبيدي وذكر شيوخه . (71) وترجم له ابن 
كيال باشا وعده من الطبقة الرابعة التى تلقت اراء أبي حنيقة في العقائد (2 7) . 


بينا أشار صاحب «هدية العارفين» الى أنه توفي سنة (242 ه) (73) وتابعة في 
ذلك عمر رضا كحالة (74) والراجح ازاء هذا التضارب ما ذكره محمد زاهد 
الكوثري (75) من أن محمد بن مقاتل الرازي قد توفي سنة 248 ه 862 م)» وقد 
تابعه على هذا الرأي أغلب الباحثين المحدثين في هذا الشأن (76) . 


لقد تولى محمد بن مقاتل الرازي قضاء الري وتتلمذ على محمد بن الحسر: 
الشيباني وأبو مطيع الحكم بن عبد الله البلخي› وأبو مقاتل حفص بن مسلم 


69 ابو زهرة : المذاهب الاسلامية» ج 1ء ص 209 . 

0) عبد الحي اللكنوني : الفوائد البهية ص 201 . 

1 محمد مرتضى الزبيدي : اتحاف السادة المتقينء ج 2 ص 5 

2 ابن كيال باشا : طبقات الخحنيفة» لمخطوط بالوطنية عدد 17976 . 
3 اساعيل باشا اليغدادي : هدية العارفين. ج 2 ص 13غ» 

4 عمر رضا كحالة : معجم المؤلفين» ج 12» ص 45. 

5 محمد زاهد الكوثري : العالم والمتعلم» ص +4. 

6 انظر مثلا د. خليف : كتاب التوحيد. ص م 25 
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السمرقندي کےا روى عنةه أبو جعفر الطحاوي (77)› ومن مصئهماته «المدعي والمدعى 
عليه) (78). 


ذكر في جميع طبقات الحنفية أنه من شيوخ الماتريدي (79) وانفرد با مكانة 
الأولى » بل إن القاسم بن قطلويبغا لم يذكر من شيوخه إلا هو(0 8). 
الحسين بن جبلة بن جابر بن نوفل بن عياض بن يحبى بن قيس بن سعد ابن عبادة 
الأنصاري الفقيه السمرقندي (81). 

وقد تلقى العلم عن الشيخ أبي بكر أحمد بن إسحاق الجوزجاني» وكان شههما 
ورعا شجاعاء اذ قد استشهد في بلاد الترك في زمن ولاية أحمد بن أسد بن سامان. وقد 
عل نع أربعين رجلا من أقران الماتريدي (82). 

وللامام أبي نصر ولدان أبو بكر العياضي والآخر أبو محمد العياضي وقد وصفه 
المترجمون بالعلم والزهد ونقلوا قول العلماء فيه «إِنّ الدليل على صحة مذهب أبي حنيفة 
كون الإمام أحمد العياضى على مذهبه» (83). 


3 - أب بكر أحمد بن إسحاق الجوزجاني (84) 


أشارت اليه جميع الكتب التي ترجمت الى الماتريدي كعبد الحى اللكنوي, 
والتميمي » والزبيدي (5 8) وأجمعوا على أنه كان عالماء جامعا بين الأصول والفروع, 
وقد أنحذ العلم عن أبي سليان الجوزجاني . 


7) ابن کال باشا : طبنات الحنفية» عدده بالوطئية 17976 . 
8) اساعيل باشا اليغدادي . هدية العارفين» ج 2 ص 213 
9 تقي الدين بن عبد القادر التميمي : الطبقات السنية في تراجم الحنفية. مخطوط بالوطنية عدد 18659 
0) قاسم بن قطلوبعا . تاج التراجم , ص 59 . 
1) محمد مرتضى الزبيدي : اتحاف السادة المتقين ج 2 » ص 5. 
2) ابن كمال باشا : طبقات الحنفية مخطوط بالمكتبة الوطنية عذد 17976 . 
3) ابن ابي الوفاء : الجواهر المضيئة. (الذيل) ج 2» ص 562, 
4) نسبة الى جيوزجا : بلدة مجاورة لبلخ . 
5) الفوائد البهية» ص 14 ء وقارن بأتحاف السادة المتقين ج 2 ص 5 . 
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وله كتاب «الفرق والتمييز» > وكتاب «التوبية». 


4 - نصير بن يحيى البلخي : 


وقد ورد ذكره في «إتحاف السادة» (86) وكان من شيوخه أبو مطيع الحكم بن 
ابن عبد اللهء وأبو مقاتل حفص بن مسلم السمرقندي. وأبو سليان 
الحوزجاني (87)» وقد كان بارعا في الفقه الحنفي والكلام توفي سنة 268 ه. 


مكانته العلمية 


الماتريدي جَهْبَذٌ من جهابذة الفكر الإنساني» امتاز بالذكاء والنبوغ وحذق 
الفنون العلمية المختلفة على حد تعبير أبي الحسن الندوي (8 8). وألف في شتى العلوم 
الإإسلامية وبرع في اللغات العربية والفارسية» واعتير طاش كبرى زاده رئاسة أهل 
السنة والجاعة لرجلين أحدهما حنفي والآخر شافعي » أما الحنفي فهو أبو منصور 
الماتريدي » وأما الشافعي فهو ابو الحسن الأشعري (89). 
تفقت المصادر والمراجع على أنه كان من كبار العللماء» والأدلة على ذلك 
«الألقاب العلمية والتينية التي اقترنت باسمه ك «إمام المهدّى» (90): و«إمام 
المتكلمين»» و«(مضصحح عقائد المسلمين» (91). وا في وصفه فَعَدّه «مهدي 
هذه الأمة ي وقته» (2 9) لما تحلى به من صفات رفيعة كالورع والتقى والترفع عن التذلل 
إلى السلطة الحاكمة طمعًا في مال أو جاه أو شهرة . ول لا لح عليه هذه النعوت ؟ فقد 
ناضل ف سبيل الدين» ووطد عقائد أهل السنة. وناظر المجوس وذوي البدّع. 
بأسلوب علمي «وحقق في كتبه المسائل بقواطع الأدلة واتة تن التفاريع بلوامع الراهين 


6) محمد مرتضى الزبيدي : تحاف السادة ج 2 ص 5ء 

7) محمد زاهد الكوثري : العالم والمتعلم ص 4» وانظر : عادل العوا . الكلام والفلسفة. ص 49. ومحمد ابو 
زهرة ٠‏ المذاهب الاسلامية. ج 1 » ص 207. 

8) رجال المكر والدعوةء» ص 136 » 

9) مفتاح السعادة ومصباح السيادة » ج 2 ص 151 

0) ابن قطلويغا : تاج التراجم ص 59 وطاش كبري زَادهء ممتاح السعادة جأ 2 ص 151 

1 ) عبد الحى اللكنويى : الفوائد البهية ص 195 . 

2) مرتضى الزبيدي : اتحاف السادةء ج 2ء ص 5 
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اليقينية» (3 9) وليس الأمر عجبا فا ماتريدي صاحب مدرسة فكرية آثرث ولا تزال في 
ختلف أنحاء العالم الاسلامي وأدرجت عقيدته في برامج الجامعات الاسلامية الكبرى 
كالازهر والزيتونة والقرويين. 





93) اليياضي َ اشارات المرام ص 2 - وابو زهرة اذاهب الاسلامية ج 1“ ص 209 . 
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تللاميذه 


ان الماتريدي قد رفع لواء مدرسة فكرية في علم العقائد. تناقلها الخلف عن 
السلف جيلا بعد جيل » فهناك علاء من نسف واخرون من بزدوة وسمرقند وبخارى 
قد تتلمذوا على أي منصورء غير أن كتب التراجم كانت شحيحة بذكر من أخذوا 
مباشرة عن هذا الإمام الجليل ومن جادت به المصادر والمراجع : 


1 - أبو القاسم السمرقندي : 


د وعبد القادر القرشي , وترجم له ترجمة وافية عبد الي اللكنوي ٠‏ ات 
ابن كيال باشا (94) وهو ابو القاسم اسحاق بن محمد بن اسماعيل ابن ابراهيم بن زيد 

أحذ التصوف عن مشائخ بلخ في زمانهء وأخذ الفقه والكلام عن الماتريدي . 
كان من عياد الله الصالحين ومن يضرب به المثل في الحكمة ولذلك لقب 
بالحكيم (95). 

تولى قضاء سمرقند و مدت سيرئه » وانتشر ذكره ي الشرق والغرب . توي 
بسمرقند سنة 342 ه / 953 م ومن آثاره : الرد على اصحاب الحوى وكتاب الايهان 


2 على الرستغني ١‏ 


ورد د ره ف «الحواهر المضيكة» (96) و«مقتاح السعادة» 97١‏ و الفوائل 
البهية» (98) و«اللباب» لابن الأثير(99). 


94) الجواهر المضيئة ج 1[ ص 139 الفوائد البهية ص 44. طبقات الحنفية خطوط عدد 76 179 ص 131 
ظ (وطنية) . 

5) عبد الحق اللكوي : الفوائد البهية ص 44 . 

6) ج 2 »ص 130 

7) طاش كبري زاده 1 مفتاح السعادة. ج 2. ص 282 . 

8) عبد التي اللكنوي : الفوائد البهية» ص 65. 


99 ج 1ع ص 466+ . 
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وهو أبو الحسن علي بن سعد الرستغني (100) . 

وصفه المترجمون بأنه من أجل أصحاب أب منصورء ومن أعظم مشائخ 
سمرقند. ومن المحتمل أنه توفي حوالي (350 ه / 961 م). ومن مؤّلفاته «إرشاد 
المهتدي». وني بعض المصادر «إرشاد المبتدي» (101) وكتاب «الزوائد والفوائد فى 
أنواع العلوم» . 


2 - ابو حمد عبد الكريم بن موسى البزدوي: 


(102) (جد فخر الاسلام البزدوي) : 


ترجم له صاحب «الفوئد» (103) وذكر ف «الحواهر المضيئة» (104)» تلقى 
العلم عن أبي منصور الماتريدي عن أبي بكر الجوزجاني عن أبي سليمان عن محمد. وقد 


وهو أصل لأسرة قد تخرج منها عباقرة العلماء» واشتهر أولاده وأحفاده بالنبوغ في 
العلوم الشرعية ومؤلفاتهم أعظم شاهد على ذلك . 
توفي سنة 0 ه. 


وفاته : 


في وفاة منصور اخحتلاف ين وليس كما هو الشأن في ميلاده . فكتب الطبقات 
والتراجم تكاد تتفق على أنه توفي سنة (333 ه / 4 م) . لکن صاحب «مفتاح 
السعادة» يذكر بصيعة التضعيف «وقيل نلھ سنت وثللاثين وثلا ناثة)» وقل تأبعه بنمس 
الصيغة ابن كيال باشا في «طبقات الحنفية» (105). 


1) طاش كبري زاده : ممتاح السعادة» ج 2 ص 282 

32) بزوده : تبعد ست كلم عن بخارى (انظر الانساب للسمعاني : ج 2 ص 201), 

3) عبد التي اللكنوي : الفوائدك البهية» ص 101. 

4 ) اين اي الوفاء : الجواهر المضيئة. ج 2 » ص 130 

5) ابن كيال باشا : طبقات الحخنفية مخطوط بالمكتبة الوطنية عدد 17976 ص 130 ض . وانظر د. “حليف ٠‏ 
التوحيف : التوحيد ص م 3 
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كما أن أبا الحسن الندوي (106) ذكر أنه توفي (سنة 332 ه) ولعله قد استقى 
هذا الخبر من كتاب «الفقه الاكبر» (107) الذي لم تثبت نسبة شرحه الى الماتريدي أو 
كتاب «إشارات المرام» للبياضي . 

وأرجح الروايات في وفاة ابي منصور سنة (333 ه / 944 م)» وقبره بسمرقند 
لأن أغلب كتب طبقات الحنفية تجمع على هذا التاريخ . 





6) رجال الفكر والدعوة. ص 136 0 
7 1) الفقه الاك : ص 1 » وانظر حاجي خليفة : كشف الظئون, ج 2 ص 21406 وايضا : اشارات المرام 
من عبارات المرام ص 607 للبياضى الخنمي . 
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مصادر ثقافته 
لم ند المصادر بِمَتَابع ثقافة الماتريدي» ولم ترشد الى كيفية تدرّجه في سلم 
المعرفة » فلا مندوحة للباحث في هذا الشأن من التعويل على الاستنتاج والمقارنة . 
والمتأمل في حياته العقلية» يدرك أن ثقافته كانت شاملة ومتنوعة. ومستجيبة 


س 


لقتضيات عصر ه» وللتيارات الفكرية فيه . لذا فإن ثقافته تتكون من مصادر أهمها : 
صر مں 


1 - علوم القران والحديث : 

إن المصدر الأصلى لمعارف الماتريدي يتكون من الثقافة الاسلامية المتمثلة في 
القران وعلومه › وف الحديث النبوي وفئونه المختلمة» والعلوم الشرعية المتنوعة المقاصد 
منها والوسائل على السواء . وقد برع في الحديث على يد شيخه حمد بن مقاتل الرازي › 
كا حذق الفقه والكلام من نصير بن يحيى البلخي (1). 
2 ع كت ابي حنيفقة . 
الآأكر»» «الفقه الأسطيعى. «العالم والمتعلم» و«رسالة الى أي مسلم البتي إمام أهل 
البصرة» و «الوصية» . 


1) انظر هذا الببحث» ص 57 وما بعدها. 


5 3 


تلك الأصول في كتبه بقواطع الادلة» وأتقن التفاريع بلوامع الراهين اليقينية» (2) . 
إذّا تلقى الماتريدي ثقافة شرعية عميقة» مكنته من احتلال مراكز الصدارة في 
مجال العلوم الاسلامية . 


3 ثقاقة الخصوم : 


تؤثر ثقافة الخصوم تأثيرا بالغ الأهمية بصفة مباشرة أحياناء وبصفة غير مباشرة 
أحيانا أخرى. وكثيرا ما نجد أدلّة الخصم وبراهينه تحدث مفعوها فتخفف من الغلو 
وره من المالغة وتقرب الشقة عن وعي أو عن غير وعي . وثقافة الحانب المقابل 
من الفرق الاسلامية كان لا الأثرٌ الفعّال في الفكر الماتريدي إذ فرضت عليه الإلمام 
بأصولهم ومصادرهم وضبط طرق تفكيرهم» وليس هذا بالأمر المين . 

فهل كانت الفرق الاسلامية متواجدة ٤‏ منطقة وما وراء النهر» ؟ 

إن المصادر قد دلّت على وجود الفرق الاسلامية في هذه البلاد. 

قال المقدسي يصف الفرق في هذه الرّبوع : «وللمعتزلة ظهورٌ بلا غلبّة 
وللشيعة والكرامية بها جلبة» (3) . 

وفي هذا النص الوجيز يمكن أن نلاحظ وجود الفرق المختلفة مهاء كالمجسمة 
والشيعة الغالية كالقرامطة والروافض والمعتزلة . 

وقد تصذى للود عليها بعد أن درس أصوطا وأدرك مواطن الضعف فيها» وسار 
غور أدلتها وحُججهاء فأفحم الخصوم» وأقام البراهين حتى لقبه أهل السنة «بمهدي 
هذه الأمة» (4). 

إذن ألم الماتريدي بأصول المعتزلة» وبفكر الرافضة» وشبّه المجسمة» وبطرائقهم 


2( البياضى . اشارات المرام » ص 23 
4) محمد مرتضى الزبيدي : اتحاف السادة المحقين» ج 2» ص 5 . 
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4+ الفلسفة اليونانية : 

وأمّا الرافد الثاني فان المتأمل في آثار الماتريدي , تُحصّل له نتيجة واضحة هي إِلَام 
هذا المفكر بالفلسفة اليونانية واتجاهاتها الفكرية المختلفة . 

فالسفسطائية قد دک فرقهَاء ورد عليها 2 وكتاب التوحيد» (5). 

وأما فلسفة أرسطوء فقد أورد فرقهاء ورد اراءه فيها في ثنايا وكتاب التوحيد» . 

وكان عارفا بمؤلفات أرسطوء فلقد أشار عند عرضه لأقاويل الدهرية الى هذا 
الفيلسوف اليوناني بقوله : « وذكر ارسطو طاليس ‏ صاحب هذا القول في كتابه الذي 
سيأه «المنطق » عشرة أيواب : باب العين. كقولك «انسان» وياب المكان كقولك «أين» 
والصفة كقولك «كيف» والوقت «متى» والعدد «كم» (6) وهذه الأبواب التي أشار إل 
الماتريدي وهي المعبر عنها في الفلسفة بالمقولات العشر وهي : اللتوهر. والكمء 
والكيف, والإضافة» والوضع.ء والآين» والمتى » والملك» والفعل. والانفعال» تما يدل 
على اطلاعه على الفلسفة اليونانية عامة والمنطق نخاصة . 


2-2 وهو وإن ذكر أقوال أرسطو. وأرشد الى بعض كتبه ككتاب «المنطق»» لم 
يذكر أفلاطون . ولكن ذلك لا يدل على عدم اطلاعه على أرائه . فالذي ألم بأبواب كتب 
أرسطو تلميذ أفلاطون لا يمكن أن يجهل اراء الأستاذ. وفضلا عن ذلك فقد كانت 
حاولات التوفيق بين اراء الحكيمين اليونانيين رائجة في هذا العصر. وقد قام بها معاصره 
وابن وطنه ابو نصر الفارابي (ت 329 ه / 870 م). وبالاضافة الى هذا فقد كثرت 
الترحمات للكتب الفلسفية اليونانية بمدارسها المختلفة» نخاصة كتب أرسطو : 
«قاطيغورياس» وكتاب باري أرمنياس» وكتاب انالوطيقا الاولى وايساغوجي 
لفرفويوس. والمجسطي وكتب اقليدس». (7) وقد شاعت هذه الكتب حتى صارت 
من الكتب الدراسية . 

إذن ليس من شك في أن هذا المفكر السّني قد كان ذا إطلاع عريض على هذه 
الفلسفة التي غزت العالم الاسلامي منذ وقت مبكر. 

5) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 153 وما بعدها. 


6 المصدر نفسه . ص 147 . 
7)د. علي سامي النشار : متاهج الببحث عند مفكرين الاسلام» ص 5 . 
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5 علم الاديان : 


واما الرافد المام لثقافة الماتريدي» فهو ما نبت على ظهر هذه الارض» وما توافد 
عليها من ملل ونحل شتى » فلقد روت المصادر والمراجع ان هذه المنطقة كانت مرتعا 
خصبا للانوية» والزرادشتية والسمنية والبوذية والمسيحية. قال ابن النديم «لما قتل 
حر وس لح طبع فالتجأ أتباعه الى «ما 
وراء الغبر» (8). 


وقال توماس ارلوند : «لقد ورد في تقارير الرحالة الاوروبيين انه كان ثمة طوائف 
إذا لقد كان الماتريدي صدى لثقافة عصره. استوعبها أبدع استيعاب, ثم رد 


على هذه الديانات الثنوية في «كتاب التوحيد»ء وناقشها في أصوطا ومبادئها . (10) وهو 
كتاب حافل باراء هذه الديانات بل لعله يعد من اقدم المصادر الفريدة لما 


د £ 2 واد“ 
1 - ثقافة شاملة ومتنوعة 

كان الماتريدي كثير المعرفة. ذا ثقافة موسوعية شاملة ف محختلف العلوم 
الاسلامية. يدل على ذلك ما أنتجه في ميدان الفقه وأصوله والتفسير. والكلام. وما 


تضمنته تاليفه باللغتين العربية والفارسية من الردّ على آراء الملل والأديان الكثيرة في 
منطقة «ما وراء النهر» . 


- ثقافته مستحيبة لمقتضيات العصر : 


لقد كان عصر الماتريدي من أروع عصور الجدل والنقاش› أوغلت فيها الفرق 
الااسلامية والملل والنحل من الثنوية والدهرية والمدارس الفلسفية اليونانية وغبرهاء 


8( ابن النديم : الفهرست ص 337. 
9) ارنولد : تراث الاسلامء» ص 188 . 
0) الماتريدي : كتاب التوحيد.ء ص 152 وما بعدها. 
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وأكثرت من ذلك خدمة لأغراضها السياسية والدينية» فكان هذا ضرورة حتمية فرضت 
على أي منصور الالمام بأصول هذه الاتجاهات . فكانت مستجيبة لمقتضيات عصره ) 
ومواكبة لزمانه. وما جد فيه من تطورات حضارية . 
2 ثقافة جدلية تنويرية : 

ونتيجة لحذه الثقافة فقد كان مفكرا جدليا تنويرياء احتل الصدارة في محاولات 
توظيف علم الكلامء خاصة في خدمة الشريعة. وتوطيد أركانهاء والتعريف بأصوطا 
وفروعها» والذب عنبا. بإنارة الحقائی ورد البدع» ومقاومة الالحاد والشرك . 


4 الاعتادال : 


تمتاز ثقافة الماتريدي بالاعتدال» فهي ليست ثقافة عقلية تجريدية» وليست نقلية 
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إن مؤلفات الماتريدي خر دليل على خصب ثقافته. وتنوعها وعمقها . فهي ثقافة 
شملت التفسيرء والفقه وأصوله» وعلم الكلام» والرد على القرامطة » والرافضةء 
والمعتزلة » والثنوية . فكانت ثقافة متنوعة في شتى ضروب المعارف والعلوم . 

وهذه أشهر مؤلفاته في ختلف الفنون : 


أ الف + 


من الوثائق النادرة تفسير الماتريدي : «تأويلات أهل السنة». قد عالج فيه 
بحذق ومهارة قَضايا اعتقادية واصولية وفقهية فضلا عن التفسير والشرح لكتاب الله 
العزيزء وذكر الاحتمالات في غير تطويل مل» ولا إيجاز غخل. وكان مقتصدا في تعويله 
على العقل». غير مكثر من الاستشهادات بأنواعهاء ما عدا استشهاده بالقران. فهو قد 
يفسر الآية بالآية في كثير من المواضع » قليل الإستشهاد بالأحاديث النبوية» مع خلو 
من الاسرائليات خلوا تاماء فكان بحق تأويلا لمذهب أهل السنة في غير تحكم ولا 
ا وقد صدق فيه قول صاحب «الجواهر المضيكة» : «بأنه كتاب لا يوازيه فيه 
كاي اة كىد تالت من داك ان را واه ا 
التقريظ حاجي خليفة . (12) وقال محمد زاهد الكوثري (13) بأنه «كتاب لا نظير له 
في بابه) . 


وعند صاحب «مفتاح السعادة» ان التفاسير أنواع ثلاثة : 

وجيزء ووسيط. ويسيط. وقد عد كتاب «تأويلات أهل السنة» من التفاسير 
الوسيطة. (14) وأورد في موضع آخر من كتابهء مقالة الماتريدى المشهورة في الفرق 
بين التفسير والتأويل (15). 


1) عيد القادر بن أب الوفاء القرشي : الجواهر المضيئة. ج 2. ص 130 . 
2) حاجي -خليفة . كشف الظئون. ج 1ء ص 335. 

3) حمد زاهد الکوڻري : مقدمة اشارات المرام ص 7. 

14) طاش كبري زادة : مقتاح السعادة» ج 2» ص 92 . 

5) طاش كيري زادة : مقتاح السعادةء ج 2 ص 574 . 
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كما ألمع إلى هذا الكتاب أبو عذبة والمراغي في «طبقات الأصوليين» وبروكلمان 
.)16١‏ 


غير أن حاجي نخليفة ذكر «كتاب تأويلات أهل السنة» لأبي منصور الماتريدي, 
وكتاب «تأويلات الماتريدية». وعد هذا الكتاب الأخير, مما أخذه أصحابه منه تلقفاء 
لذلك كان أسهل تناولا (17). 


وهما كتابان عند صاحب «كشف الظئون») حسب نصّه هذا. 


لكن الدكتور إبراهيم عوضين والسيد عوضين قد دفعا هذا الرأي ورجحا أن 
الكتاب الثاني : «تاويلات الماتريدية»» شرح «لتأويلات اهل السنة» (18). 


والمحققان إبراهيم عوضين والسيد عوضين قد اهتمًا «بالتأويلات» » فحققا منه 
الجزء الاول سنة 1971 برعاية المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» وقد اشتمل 
على تفسير سورة الفاتحة» ونصف سورة البقرة (إلى الآية رقم 134) (19). 


وانظر اليه عند تفسيره قوله تعالى ظط هُرٌ الذي حَلَقَ لَكُمْ ما في الأزرض 
جمِيعا © (البقرة ة 29)» كيف أورد التاويلات الممختلفة» والأوجه المحتملة فقا > 
«إنها صلة لقوله» : 4# > كف ترون بالله و أَمْوَانَا © (البقرة 8) أي كيف 
تكفرون بالذي خلق لكم ما في الأرض ما يدلكم على وحدانيته» لأنه ليس شيء من 
الارض إلا وفيه دلالة وحدانيته . 


ويحتمل : كيف : حا الح ا لس اراك 
ا 00 فكيف وجهتم الشكر فيها الى 
عیره ؟ 
6) ابوعذبة . الروضة البهية ص 4 - المراغي : طبقات الاصوليين / ص 182 بروكلمان : تاريخ الادب» ص 
2 . 
7) حاجي خحليفة : كشف الظنود. جء ص 335. 


8) الماتريدي : تأويلات اهل السنة. ج 1. ص 19. 
9) الماتريدي : تأويلاات اهل السنة ٠‏ 1 ص 337. 
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ويختمل : « َل لَكُمْ مَا في الاْض » محنة يمتحنكم بها في الدنياء 
كقوله « الوک ايم اخسن َمل (الملك / 2) ثم لَتَجَروْنَ في دار أخرى فكيف 
أنكرتم البعث؟ وفي بيان حكمة خلّق الخلق في الدنيا للفناء» والإحياء للآخرة 
حكمة» وفي إنكارها ذهاب الحكمة (20). 

هذه احتمالات ثلاثة لآية قصيرة تدلّ على سّعة عقله, وذكائه النادر» اذ قد 
اثار فيها قضاياء كالوحدانية» ونعم الله والبعث» مما ينم عن غزارة علمه» وتنوع 
ثقافته وعمقها حتى جعلت تفسيره يحتل مكانة مرموقة بين التفاسير السنية . وهكذا 
اذا ما تأملت ما أثاره من قضايا عقدية ولغوية وأصولية وفقهية أدركت مدى إلمام أبي 
منصور بثقافة عصره» وفهمه العميق لمقاصد الشريعة . 


ب - أصول الفقه : 


للماتريدي كتابان في أصول الفقه : «مأخذ الشرائع». ووكتاب الجدل». 
ذكرهما حاجي خليفة في «ركشف الظنون» (2 / 1408 و 1578)» وطاش كبري 
زادة في «ممتاح السعادة» (2 / 96). والقاسم بن قطلوبغا في «تاج التراجم» 
(ص 59)ء وعبد الحي اللكنوي في «الفوائد البهية» (ص 195)» والبغدادي في 
وهديّة العارفين» (2 / 36)» ومقدمة «إشارات المرام» للبياضي (ص 7). 


وهما كتابيان أساسيان لعلم الأصول عند الحنفية» غاية في الإحكام والإتقانء 
خليفة (21)» وهما الكتابان المعتمدان في علم الأصول عند الحنفية الى القرن 
4309١‏ 1 «وكنز الأصول في معرفة الأصول» لفخر الاسلام البزودي 
وت 482 ھ) » ومقدمة احكام القران لابي بكر الجصاص › وكتاب اللاصول لشمس 
الأيمة السرخسى (483 ه). 


0 المصدر ذاته : ص 2 8 
1) حاجي حليفة : كشف الظئوں ج 21 ص 110. 
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ويقول حاجي خليفة «تثم هجر الكتابان إما لتوحش "الألفاظ والمعانى . واما 


لقصّر الهمم والتواني» (22) 


غير ان توحش الألفاظ والمعاني لا يعد عيبا في تلك المرحلة المبكرة من 
التأليف في علم الأصول. 


ولريما أيضا كان ذلك الأمر قد اقتضته طبيعة المادة. فهي صعبة المراس› 
وليست سهلة المتناول خاصة إذا قَصَرّت الهمم وعم التواني على حد تعبير حاجي 
حا لمفة . 


ومهما يكن من أمر فان الكتابين كانا مرحلة أساسية في تطور علم الأصول عند 
الحنفية . غير أن يد الزمن قد أتنت عليهما ففقدا من ساحة الثقافة الااسلامية . 


ورغم ذلك فإنه يمكن تتبع آرائه الأصولية في كتابيه «التوحيد». 
و«التاويلاات»)» وفي بعض كتب الحنفية . 


ومن الأمثلة رأيه 26 حبر الواحد إذا خالئف عموم الكتاب أو ظاهره . فقد ورد 
في وكشف الأسرار» على أصول البزودي «وعند العراقيين من مشايخنا والقاضي 
والامام أبي زيد ومن تابعه من المتأخرين» لما افادت عمومات الكتاب وظواهرها 
مشايخنا مثل الشيخ أبي منصور ومن تابعة من مشائخ سمرقند» فيحتمل أن يجوز 
تخصيصها به) (23). 


ومن خلال هذا النص نرى كيف كان يستقل الماتريدي في اراثه» ويتابعه 
ومميزاتها في شتى العلوم الشرعية» وليس الأمر مقتصرا على العقائد كما يُظن . 


2) نفس المرجع . 
23) علاء الدين البخاري : كشف الاسرار عن اصول البزدوي» ج 3 ص 9 . 
3) علاء الدين البخاري : كشف الاسرار عن اصول البزدوي» ج 3 ص 9 
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وفي إظهار حكمة النشخ طرافةٌ تدلٌ على اجتهادء قال : «فإن قيل ما الحكمة 
في النشخ ؟ وما وجهه ؟ قيل : محنة يمتحن بها الخلق» ولله أن يمتحن خلقه بما 
يشاءء في أيّ وقت شاءء يأمر بأمر في وقت» ثم ينهى عن ذلك» ويأمر باخر. ولیس 
في ذلك خروح عن الحكمة» ولا كان ذلك منه لبْداءٍ يبدو لهء بل لم يزل عالما بما 
كان ويكون» حكيما يحكم بالحق والعدل . فنعوذ بالله من السرف في القول (24) . 
وفضلا عن حكمة تشريع هذه الآيةء فينبغي ان نلاحظ خاتمة هذا النص حيث 
يتجلّى حذر العلماء» وعدم الاسراف في القول» حتى لا يقع القطع بأن مراد الله 
كذا بصيغة الجزم . 


ومثال آخر يظهر تحرّره الفكري» وانفرادّة بالرأي السديدء ويتمثل في نسخ 
الكتاب بالسنة . فلقد احتلف الأصوليون في آمر هذا النسخ . فذهب الشافعي الى 
أن السنة لا تنسخ الكتاب» لأنه ما من حكم شرعي إلا وله أصل في كتاب 
الله (25). 
اما الماتريدي فقد رأى أن السنة تنسخ الكتاب . وذلك عندما تعرض للسجودء 
لآدم» فذكر أنه ورد في القران ومثله السّجود ليوسف لكن هذا الأمر قد نسخ بقوله 
٠‏ عليه السلام «لو کان يحل لأحد ان يسجدٌ لأحد لأمرت المرأة ان تسجد 
لزوجها» (26). 
وهكذا يتضح أن الماتريدي قد توسّع في هذا الاجتهاد. ذلك لأن الحنفية 
تجيز نسخ الكتاب بالسنة المتواترة» وتمنع نسخها بحديث الاحاد . 
من خلال هذه الأمثلة وغيرها كثير يبدو ان الماتريدي كان علما في علم 
الأصول. وقع الاعتماد على كتابيّه «الجدل» و«ماخذ الشرائع» فترة ليست بالوجيزة» 
مما يدل على علو شأنه في هذا الفن. 
4) الماتريدي : تأويلات اهل السنةء ج 1ء ص 246 . 


5) الشافعى : الرسالة. ص 91 وقارن بالشاطبي : الموافقات ج 4» ص 24 
26( الشوكاتي ّ نيل الاوطارء ج 6» ص 206 
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أمثلة من اجتهاداته الفقهية : 


لم ترو كت التاريخ › ولا كتب التراجم التي بين أيديناء أن الماتريدي قد ألف 


كتابا فقهيا. الا انه يمكن تلمس بعض ارائه من خلال تفسیره» وبعض کتب 
الحنفية . 


ففي يمين الغموس جعل الحنفية وجوب الكفارة مع النوبة والاستغفار لأنها جرأة 
عظيمة على الله . لكن الماتريدي قال «كان كالقياس عندي ان المعتمد بالحلف يكفر. 
لأ اليمين بالله تعالى جعلت للتعظيم لله تعالى. والحالف بالغموس مجترىء على الله 
عز وجل . مستخف بهء وبهذا نبى رسول الله صلى الله عليه وسلّم عن الحلف بالأباء 
والطواغيت. لأنْ في ذلك تعظيما لما وتبجيلاء فالوزر له في الحرأة على الله 


آعظم» (27). 


وبقطع النظر عما في قوله من تشديد. فانه كان مجتهداء يستقل بآرائه في كثير من 
القضابا. 


- 


وفي حكمة تشريع الصلدة والزكاة ذكر «ان الصلاة قربة فيهما بين العبد وبين ربه. 
تجمع جميع أفعال الخين وفيها غاية منتهى الخنضوع. والطاعة. من القيام بين يديه. 
والمناجاة فيه » والركوع له والسجود على الأرض. وتعفير الوجه فيهاء حتى لو أنْ أحدا 
من خلص دينه لله لو اعطي ما في الدنيا على أن يعفر وجهه لأحد من الخلق ما فعل» . 


وأما «الزكاة فهي فيما بين العبد وبين الخلق. لتآلف القلوب واجتاعهاء وفيها 
اظهار الشفقة لهم والرحمة. . . وفيها اظهار لنعم الله والسعة فيهاء وما اعطاهم من 
سلامة الجوارح عن جميع الآفات يخرج مخرج الأمر باداء شكر ما انعم عليهم عز 
وجل . . ») «ثم ان المزكين بالأموال فضلوا» واستمتعوا بلذيذ العيش فأمروا بالا خراج 
لله . . . صلة لمن لم يملك. ليستووا في الاستمتاع بالتسخير هم» (28). 

فهو اذا لاا يكتفي ببيان الأحكام . وانما يتجاوزها الى الغاية منباء والحكمة من 
تشريعها. مما يدل دلالة بينة على تبحره في هذا العلم » وطول باعه فيه . 


7) علاء الدين الكاساني : بدائع الصنائع في ترتيب الشرائم ج 3» ص 15 . 
8) الماتريدي : تأويلات اهل السنةء ج 1» ص 252 253 
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چ علم الكلام : 


إن العلم الذي برع فيه أبو منصور هو علم الكلام دون منازع . لذلك تكاد 
تطغى النزعة الكلامية على سائر مؤلفاته» التى من خلالها ندرك مدى عمق ثقافتهء 
NEN Ns a‏ 
وأبدع مؤلّف له في هذا الفن : ۰ 


1 كتاب التوحيد : 


ذكره عيد القادر , بن أبي الوفاء الفرشي في والجواهر المضيئة» (2 / 2.)131 
والقاسم بن قطلوبغا في «تاج التراجم» (ص 59). ومرتضى الزبيدي في «شرح 
الأحياء» (2 / 5)» وعبد الحي اللكنوي في «الفوائد البهية» (ص 195). وفي 
مقدمة «إشارات المرام» للبياضي (ص 7). 

كما ورد ذكره في «ممتاح السعادة» لطاش كبري زادة 2١‏ / 6) وفي «(كشف 
الظنون» لحاجي خحليفة (2 / 6)» وفي «هدية العارفين» للبغدادي : «كتاب 
التوحيد» . وأضاف : «وإثبات صفات الرب». ولم نجدها عند غيره (2 /36)» وفي 
تاريخ الأدب العربي لبروكلمان (4 / 42). 


قيمة الكتاتب : 


ان كتاب «التوحيد» يعد عمدة الماتريدية» وأساس مذهبهم بعد كتب أبي 
حنيفة » وموسوعة كلامية بحق . 
ولقد جعل عنوان كتابه «التوحيد» ليؤكد أن الاسلام إنما جاء بالتوحيد الخالص»› 
وليرد به على المانوية خحاصةء والفرق المختلفة» والآراء المنحرفةء التى كانت 
سائدة قور تلك الربوع . 
جاء في ((ثبيين كذب المفتري» . وهو يصف المؤلفات التي تناولت الملل 
الاشعري والماتريدي والإسفراييني» (29) . 


9) ابن عساكر : تبيين كذب ا مفتري . ص 20 . 
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ولقد كان أبو منصور في هذا الكتاب مثالا اقتفى أثره الكلاميون من بعده. 
والتزموا منهجه في التأليف. وأسلوبه فيه » فنظرية المعرفة صارت تتصدّر الكتب 
الكلامية الماتريدية وغيرهاء ولكن بعد وضع أبي منصور لها. فالكلاميون من أهل 
السنة عالة عليه في هذه المسألة المنهجية. ثم بعد ان قرر هذه النظرية (ص 7) »2 
وانطلق يرسم التصور الاسلامي للالوهية › وقدم الأدلة العديدةء والطريفة على وجود 
الله (ص 102).» ثم انهمك في القسم الثاني من الكتاب في الردٌ على الذهرية 
(ص 141)» والسمنية (ص 152)» والسوفسوطائية (ص 153)» والثنوية بفرقها 
المنانية (ص 157)» والديصانية » والمرقونية » وانتقل في القسم الاخير يعالج بعضص 
القضايا الكلامية كالقضاء والقدر (ص 305). (والايمان ص 323)» (والشفاعة 
والارجاء ص 1 38)» (والإيمان والاسلام ص 393). 

وقد حقق تلك المسائل بأسلوب بعيد عن الجدل في غير تطرّف ولا مبالغة: 
مَسَتروحًا أدلته من القرآن أحياناء مستلهما حلوله من السنة. مستنجدا بالمنطق إن 
اقُنَضى الأمر ذلك . 

وهو وان قال أبو اليسر البزدوي وت 493 ه) : «إن به قليل انغلاق وتطويلاء 
وفي ترتيبه نوع تعسيرء وأنه لولا ذلك لاکتفینا به» فان هذا اشير وكتاب التوحيد» › 
ولا يحط من شأنه لأن عادة الكتب الكلامية في تلك الفترة» أن لا تخلو من هذا 
العسر لأن التأليف فيها لم ينضج بعد والمناهجٌ لم تتضح في هذا الميدان. 

ونظرا للمكانة العظمى التي يحتلها «كتاب التوحيد» بين كتب الكلام» فقد 
اهتم به القدامى فاغترفوا منه» واستشهدوا به كابن الهمام في «المسايرة» » و«العقاقد 
النسفية وشرحها». والبياضي في «إشارات المرام». وهو بالجملة يعد أساس 
المدرسة الماتريدية . 

أما المحدثون فقد حقّق نص «كتاب التوحيد»» وقدم له الدكتور فتح الله 
خليف . وبدأت الدراسات تظهر حافلة باراء الماتريدي (30) . 


إن «الفقه الأكبر» كتاب تناول فيه أبو حنيفة قضايا كلاميةء وأجاب عن أسثلة 


كانت تتردد على أفواه الناس» وتحيّر عقولهم . شرحه غير واحد من العلماء . 
0 انظر مثلا : دراسات فلسفية مهداة الى ابراهيم مدكور»ء ص 80 . 
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وليست هناك أيّة إشارة أو عبارة في المصادر التي تهتم بكتب المؤلفين تدلّ 
على أن أبا منصور قد شرح هذا الكتاب وإِنْما نسب إليه خطأ . 

وقد نبه إلى ذلك كارل بروكلمان (31) كما أن محمد زاهد الكوثري قال : 
«إث الناشر قد سها عندما نسب الشرح الى الماتريدي» مع ظهور أن الشرح ليس له 
لما حواه من نقول عن كثير من المتأخرين عن زمنه. فلعلٌ أحدا يتولى إعادة نشر 
هذا الشرح. ويعيد الحق الى أبي الليث السمرقندي (ت 373 ه)» خاصة وعدة 
نسخ معخطوطة في دار الكتب المصرية تحت (عدد 9 393. 195 علم الكلام) 
فيها التصريح بنسبته إلى أبي الليث السمرقندي (32). 

وقد تابعه في هذا الرأي محمد أبو زهرة (33). 

وجلية الأمر أنك إذا اعتمدت النقد الدّاخلي للكتاب ترى انه ذكر الأشاعرة 
في (ص 7) و (ص 22)» بينما المدرسة الأشعرية لم تتكون بعد. قال المقريزي : 
«انتشر المذهب الاشعري في العراق سنة ثمانين وثلاثمائة» وانتقل منه الى الشام . 
فلما ملك ماح الدين بن أيوب ديار مصر حمل الناس على التزام هذه العقيدة 
فتمادى الحال على ذلك جميع أيام الملوك من بني أيوب» (34). 

ورأى لويس قردي أن المدرسة الأشعرية لم تشتهر بهذا الاسم ولم تنتشر إلا 
بعد سنة (380 ه) (35) . فكيف يذكر الماتريدي الأشعرية وهو الذي توفي سنة 
333 ه ؟ مع أن الأشعرية لم تتكوّن بعد !! 

وهكذا يتضح أن شرح «الفقه الأكبر» ليس من تصنيف الماتريدي . 


CF) : » المقالات‎ « 2 


هذا الكتاب بسط فيه الماتريدي مقالات الفرق (36) كما هو الشأن فى 
«مقالاات الاسلاميين» للأشعري و«الفصل لابن حزم ) ك وقد أشار اليه حاجي حليفة 


31( بروكلات : تاريخ الادب العربي. ج 4غ ص 43. 

2 ) محمد زاهد الكوثري : العالم والمتعلم» ص 4 . 

33) محمد ابو زهرة : ابو حنيفة. ص 166. 

E المقريزي‎ )4 

6) ابن عساكر : تبیین ذب الکفتری ص 20 . 

4 ا 000 بعنوان (المقاللات) فهناك كتاب المقالات للكعبيى. ومقالات الاسلاميين 
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(2 / 1782) وطاش كبري زادة (2 / 96). والبغدادي صاحب «هدية العارفين) 
(2 / 36) ومقدمة «إشارات المرام» ص 7 . وفي «فهارس» قطلوبغا (ص 59)» وعبد 
القادر القرشي (2 / 131). ومرتضى الزبيدي (2 / 5). وعبد الحى اللكنوي 
(ص 195)» وآما بروكلمان فقد عدّه كتابا واحدا مع «كتاب التوحيد» 4 / 42). 
كما أشار إليه محمد أبو زهرة في «تاريخ المذاهب» (2 / 210) 


3 - «الدرر ف أصول الدين» ّ 

كذا في «كشف الظنون» (1 / 751)., ووهدية العارفين» (2 / 37)» 
وبروكلمان 4١‏ / 42( ذكره بعنوان كتاب «الأصول» وعذه لمؤلف مجهول. بيلما نرأه 
يصنفه في مؤلفات الماتريدي . 
 |+4‏ «العقيدة الماتريدية» : 
أيوب علي : مكتبة كلية دار العلوم جامعة القاهرة تحت عدد (485 / 24954). 
وفؤاد سزكين (2 TEE‏ وذكر أن السبكي قد شرحها بعنوان «عقيدة أبي منصور» . 
وهذه العقيدة مشكوك فيها بل للعلماء أدلة على أنها منتحلة (37). 
5 (بيات وهم المعتزلة) : 

تعقب الماتريدي آراء المعتزلة في كتبه المختلفة . لكن ذلك لم يُشْف عُليلهُ 
فأفرد مؤلفا للرد عليهم . هو كتاب «بيان وهم المعتزلة» . وقل ورد ذكره ف (كشف 
الظنون» (1 / 2 26).» و«مقتاح السعادة» (2 / 96). و«هدية العارفين» (2 / 36)» 
و«الجواهر المضيكة» (2 / 131)» و«شرح الإحياء» (2 / 5). وبروكلمان (4 / 
3 . 

ويبدو أنه كتاب مفقود . 
6 ورد جهذيب الحدل» : 

ذكره طاش كيري زادة (2 / 6 وحاجي خليفة (2 / 2 وإسماعيل 
باشا اليغداي (2 / 36). 


7) مجحلة العربي العدد 72 ص 102  .106‏ ل 
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وكتاب «تهذيب الجدل» لبي القاسم الكعبي 5 رد عليه الماتريدي بكتاب 
«رد تهذيب الجدل» . وهو كتاب مفقود . 


7 - (ارد وعيد الفساق» : 


وهو كتاب قد ألْفه الماتريدى . ردا على وعيد الفساق دس القاسم الكعبي . 
ورد ذكره فيي مقدمة «إشارات المرام» للبياضي › (ص 7). وفي «مفتاح السعادة» 
تصحيف «رد وعيد العشاق» بينما الثابت في المراجع انه ووعيد الفساق» (2 / 96). 
ومقدمة «كتاب التوحيد» (ص 6)» ومقدمة «تأويلات أهل السنة» وص 14). وهو 
كتاب مفقود . 


8 «ردٌ أوائل الأدلّة» : 


أوائل الأدلة كتاب لأبي القاسم الكعبي رد عليه الماتريدي بهذا الكتاب. وهو 
مذكور في «مفتاح السعادة» (2 / 96). ومقدمة «إشارات المرام) (ص 7). و«تاج 
التراجم» (ص 59). و«الجواهر المضيئة» (2 / 130). و«شرح الإحياء» (2 / 5) 
وبروکلمان (٭4 / 5) وهو كتاب مفقود . 


9 - «رد الأصول اسخمسة» لبي محمد الباهلٍ (#) 2 


كذا في «مفتاح السعادة» (2 / 6). ومقدمة «إشارات المرام» (ص 7) و«تاج 
التراجم» وص 9). وهو كتاف مفقود . 
#) الكعيي : هو ابو القاسم عبد الله بن احمد بن محمود البلخي المتكلم (ت 319ه / 1 م). وهو إحد 
مشائخ المعتزلة . تنسب اليه الطاثفة الكعبية . وقد سماها ابن النديم البلخية . وقد ذكر ياقوت اخمباره ممزويجة بأخبار البلخي 
(64/3» وقال فيه ابن حلکان : انه من كيار المتكملين. وله اختيارات في علم الكلام . وقد وصغه ابو -حيأن بقوله : 
«نأهيك به عالما رأويا ثقّة . 
. وقال الثعالبي في اليتيمة (84/4). أخرجت بلخ اربعة من الافراد ابا القاسم الكعبي في علم الكلام» وابا زيد 
البلخي في البلاغة والتاليف. وسهل بن هارون في شعر الفارسية. وتحمد بن موسى في شعر العربية. 
ولى تكن له مناظرات معالماتر يلي فحسب » وايضا مع الطييب الرازي . انظر ابن النديم ‏ الفهرست ص 418 . وابن 
كثير : البداية والغباية (16/11) والشهرستاني . الملل (73/1). وابن حجر : لسان الميزان (3/ 255) من مؤلفات 
الكعيي : المقاللات, هديب الخدل. وعيد الفساق» أوائل الادلة. 
*) أبو عمر محمد بن سعيد الباهلٍ «المتوفي 300 ه/ 912 م) قد قرأ القسم الاول من كتاب : ألف مسالة في 
الرد على المانوية من تأليف واصل بن عطاء . (انظر فؤاد سزكين : تاريخ التراث العربي ج 2. ص 360» ط. القاهرة : 
#8 
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0 - «الرد على القرامطة» : 
وقد عدّه طاش كبرى زاده كتابين : 
أ الرد على القرامطة . 
«ب - الرد على فروع القرامطة» (2 / 96). 


وفي «طبقات الأصوليين» «الرد على القرامطة» (ص 183)» وكذا في كتاب 
«الفوائد» (ص 195)» و«تاج التراجم» (ص 59). والكتاب مفقود. 
وألف الماتريدي كتابا للرد على الروافض سماه : 


1 «رث الامامة لبعض الر وافض» : 


أشار اليه قطلوبغا (ص 59).» وعبد الحي اللكنوي (ص 195)» وطاش 
كبري زادة مع تصحيف هكذا : «رد الامانة لبعض الروافض» (2 / 6) ويبدو أنه 
تصحيف من الناسخ او خطأ مطبعي . والصواب : «رد الامامة لبعض الروافض» . 
كما ذكره محمد زاهد الكوثري في مقدمة «اشارات المرام» (ص 7). وأبو زهرة في 
«تاريخ المذاهب» (1 / 210). والكتاب مفقود. 
2 «وصايا ومناجاة أو فوائل» باللغة الفارسية 
3 «رسالة فيا لا يجوز الوقوف عليه في القران» : 


وهذان الكتابان أشار اليهما فؤاد سزكين (38). والكتابان مفقودان. 


38) فؤاد سزكين ا تاريخ التراث العربي ج 62 ص 378. 
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مصنفات الماتريدى بحسب الحر وف الأبحدية 


5-2 (ب) 
آ2 «بيان وهم المعتزلة» 
(ت) 
2 «تأويلات أهل السنة» . 
3 «تأويالات الماتريدية» . 
4 «التوحيل». 


ج( 
نت «الحدل» 


(د) 
6 «الذرر في أصول الدين» . 


(6 
7 - ارد تهذيب الجدل» للكعبي . 
8- ورد وعيد الفساق» للكعبي . 
9 - (رد آوائل الأدلة» للكعبي : 
0 - «رد الأصول الخمسة» لأبي محمد الباهلي . 
1 1 - «رد الإامامة لبعض الروافض» . 
2 -«الرد على القرامطة» . 
3 - «الرد على فروع القرامطة» . 
4 - «رسالة فيما لا يجوز الوقوف عليه في القرآن» . 


)م( 
15 - «المق الات ) . 


6 - «مأآحذ الشرائع». 


9 
7 . «وصايا ومناجاة أو فوائذ» . 
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مېحه 


إن الخلاف بين المعتزلة وبين المحدّثين من الحنابلة قد اتسع في هذا العصر. 
فأهل الاعتزال يُغالون في الثقة بالعقلء» ويقدّمونه على السّمع ولا يعملون إلا بالمتواتر 
من الأحاديث. أما أصناف الاحاديث الأخرى فلا يحتجون بها ولا يعتدون. والعقيدة 
عندهم لا تثبت الا بدليل عقلى لا شبهة فيه . وإذا ما تعارض الدليل العقلي مع الدليل 
السمعي » أولوا الثاني لفائدة الاول» وتمحَلوا أصناف الحجج لنصرة أصوهم . 


وما أهل الحديث فقد تمسّكوا بالنص وأعلنوا أنْ العقيدة لا تستمد الا من 
النصوص الدينية» ومن الأدلة السمعية : الكتاب. والسنة والأجماع . ورفضوا الاعتماد 
عل العقل › لآنه طريق غير مون من الزلل والخطا. بل لعل بعصهم أعلن ازدراءه 


وإزاء اتساع شقة هذا الخلاف.» وما بدا من بلبلة بين المسلمين» ظهر في صفوف 
أهل السنة مفكرٌون لرأب هذا الصدع كأبي الحسن الأشعري في العراق» وأبي جعفر 
الطحاوي ين في مصر. وأبي منصور الماتريدي في ما «وراء النهر» . 


فكان هؤلاء الأيمة قد تسلّحوا بالنظر العقلي» والصناعة الفكرية» لمواجهة 
المذاهب المتطرفة في الداخل كالمعتزلة والرافضة والتصدي للغزو الخارجي» كالفلاسفة 
والملل والنحل المختلفة . 


1- منهج الاعتدال عند الماتريدي : 


لقد توفق الماتريدي إلى مغبج أصيل» فأرضى بمؤّلفاته جانبي العقل والنقل في 
أن واحد (39). 


ص ابو جعفر الطحاوي : هو احمد بن محمد بن سلامة بن عبد الملكم الازدي الطحاوي . صحب المزني وتفقه 
عليه. وصار حثفى المذهب. من مؤلقاته : العقيدة الطحاوية وكتاب الشروط الكبيرء وكتاب الشروط الصغير. وكتاب 
المختصر الصغبر. وكتاب المختصر الكبر. وكتاب المحاضر والسجلات» وكتاب الوصاياء وكتاب الفرائض » وكتاب 
احكام القرانء» وكتاب شرح معاني الاڻارء توفي : 322 ه. انظر : أن النديم : الفهرست.» ص 2 ووفيات 
الاعيان لابن خلكان 1 / 23 (ط. يولاق). تذكرة الحفاظ للذهبي : 808 - 2811 لسان الميزان لابن حجر 
1[-105. 

9) مقدمة اشارات المرام» ص 6. 
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وقد قال ابو منصور : «أصل ما يعرف به الدين وجهان : أحدّهما السمع والآخر 
العقل» (40). 
عن المعتزلة» ويقوة اندفع الى صفوف المحدثين مما دعا بعض الباحثين الى القول بأنه 
كاد يكون حشويا في بدء انشقاقه . 

بيدا يرى محمد زاهد الكوثري «أن كتب الأشعري قد عثر عليها محطوطة عند 

.كما أن 0-0 نتاء نج الماتريدي ثا ثابتة رصيئة. امي 
اهل السنةء ولعي 0 وأدبيا (42. 


2 مكانة العقل عند الماتريدي : 


ولا تكمن عظمة الماتريدي في دفاعه عن السنة وذبّه عنهاء فهو ليس اول من قام بهذا 
الدورء وإنها مسر تميزه في فى الحلول العقلية التي يسطهاء. وف الأدلة التي استروحها من 
المصادر الأصلية وفق منهج لا يجافي العقل ولا النقل . 
وكيّف يجاني العقل وهو القائل «إن الله رغب في النْظرء وأمر بالتفكر والتدبّر 
فقال  :‏ نریم E‏ /)0) . وقوله : 9 إن في 
خلق الساوات والأرض. (البقرة / 164). ظا وفي أنفسكم قلا ر تب صر ون» 
(الذاريات / 21) (43) . وقد التزم الماتريدية من بعده بهذا المج . فذكروا اسباب 
العلم 2 مستهل عقائدهم › وهي الخر الصادق ويعثولن ده الوحي وثانيا العقل وأخحرا 
الحواس (44). 
والماتريدي لا يجهل حدود العقل الانساني وقدُرَاته» لذلك كان في الأقضية 
0) الماتريدى : التوحيد» ص + . 


1) مقدمة اشارات المرام هن 7 

2) المقدسي : احسن التقاسيم ص .23 3 . 

3) الاتريدي : كتاب التوحيد» ص 10 . 

4) انظر العقائد النسفية : الشرح ص 1 والمتن ص 108ء وقارن بنور الدين الصابوني في البداية في أصول 
الدين ص 17» وبالمسامرة في شرح المسايرة» ص 176 . 
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ال حل . فقرر في غير مواربة ولا لبس ء ان النقل مصدر من مصادر العلمء والعقل ايضا 
من المصادر الاساسية في هذا الغرض . 
الحسن والقبح و 

وهذه الأمثلة توضح مدی الماتريدي ف فهم القضايا العقدية الاين 
والقبح عَقليان عند المعتزلة. أي ان ل يستقل بمعرفة جسن الأشياء» کا ينفرد 
بمعرفة قبحهاء بمعزل عن الشرع . ألا ترق أن الصدق تمدوحء والكذب مڏموم» 
وكذَّا العدلٌ والظلمّ» والكرم والبخل» فهي معانٍ يدرك العقل حقيقتها وبناءًا على ذلك 
فالمكلّف مأمور بالايمان» وبإدراك هذه الحقائق ولو لم يُرد الشرع » ول يبعث الله الرسل . 

وأما أبو الحسن الأشعري فقد رأى أن الحسن والقبح شرعيان. فالحسن ما حسّنه 
الخرع والقبيح ما قبّحهء والرسول مكلف بنقل هذه الأوامر والنواهي . ألا ترى أن 
القعل بالرغم من أنه مذموم › لكنه قد يكون عمدوحا اذا كان إقتصاصا من جرم قل 
ترذن نيعا 

إذا فالقيمة قد ترددت بين صفتين تبعا 500 والمالابسات الى ف مها. 
وعندئذ لم يعد من الممكن ان يكون الحسن ذاتياء والقبح ذاتياء وإن) تخلعه عليه 
السات والمجتمعات . وما دام الأمر كذلك فلا بد للشرع من تعيينههاء وإصدار 
الأحكام بشأنها. 

وأمّا أبو منصور الماتريدي فقد أقر مع المعتزلة» أن للأشياء خسنا ذاتيا وقبحا 
ذاتياء وأن العقل قد يستقل بمعرفتهما. كا اتفق مع الأشعري في أن تعيين الأحكام 
تنفرد به الشريعة» وأن التكليف لا يكون إلا بعد الرسالة . 

وإننا عند * تحليل موقفه من هذه الَقد لقضية نراه لم د بستطعم أن ينكر | ستقلال العقل 
بمعرفة قبح الأشياء وُسنها. ولم يجازف بالحكم على أن العقل يُلزم المكلف بالفعل ولو 
لم ترد الرسالة . فكان معتزليا في الأول» أشعريا في الثاني . 

وموقف العقل في القضيتين متباين» فهو عند المعتزلة مصدرٌ وحاكم» وعند 
الماتريدية آلة للبيان» وسببٌ للحكم . ونتيجة لدقة مواقفه. اختلفت أحكام الباحثين 
حوله . 
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منزلة الماتريدي بين الأشاعرة والمعتزلة : 


فجولد تسيهر يرق أن آراءة أكثر حرية «عقلية» وهو أدنى الى المعتزلة من 
الاشاعرة (45). 


واتجه محمود قاسم الى نفس الرأي مخالفا بذلك ما جرت به الآراء السائدة على 
حل تعبيره (46) . 

وأما من رأى الماتريدي يحتل المرتبة الوسطى بين الاشاعرة والمعتزلة فهم كثير 
فمحمد أبو زهرة ذكر «أن منهاج اماتريدية للعقل سلطان فيه من غير أي شطط أو 
إسراف» حتى إنه يكاد الباحث يقر أن الأشاعرة ف حط بن الاعتزال وأهل الفقه و 
الحديثء والماتريدية في حط بين الأشاعرة والمعتزلة (47). 

وقد تابم في همذا رأي محمد زاهد الكوثري (48) . 

كا ذهب الى هذا الرأي د. صبحي صالح (49)» وألبير نصري نادر الذي قال 
«(يمكن تقسيم أهل الكلام الى أربعة أقسام : متطرف في استعمال النقل وهم 
المحدثون» وقسّم متطرف في استعمال العقل وهم المعتزلة» وقِسّم حاول التوفيق بين 
الموقفين وهم الأشاعرة» وأما القسم الرابع فقد حاول التوفيق بين المعتزلة والأشاعرة» 
وهوما فعل الماتريدية) (50). 

وهكذا يتضح آمر الباحثين فيي شأن منهج الماتريدي» فمنهم من عدّه قريبا من 
الحتزلة» ومن بينهم من صنفه في المرتبة الوسطى بين المعتزلة والأشاعرة . 


وعند تقصى هذا الأمر من حلال اثاره المختلفة يتبين أن اا منصور كان له منيج 
أصيل يميزه عن غيره. 


5) جولد تسيهر : العقيدة والشريعة في الاسلامء ص 99 . 

6) د. محمود قاسم : مقدمة مناهج الادلة : ص 18 . 

7) محمد ابو زهرة : تاريخ المذاهب الاسلامية» ج 1ء ص 212. 
8) محمد زاهد الكوثري : مقدمة تبيين كذب المفتري . ص 19 . 
9 د. صبحي صالح : النظم الاسلامية.» ص 177 . 

0) البير نصري نادر : الفكر الفلسفي في مائة سنةء ص 111 . 
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ففى الرؤية مثلا ذكر أن الله سبحانه وتعالى «يرَى بلا كيف > ولا وصف هقيام_ 
وقعود» وانكناة وتعلق» واتصال وانفصال . ومقابلة ومدابرة» وقصير وطويل » ونور 
وظلمةء وساكن 0 وام وان وخارج وداخل» ولا معنى يأخذه الوهم أو 
يقذره العقلء لتعاليه عن ذلك» (51). 

وهذه الرؤية ثابتة بالآدلّة النقلية كالآيات والأحاديث العديدة الواردة في هذا 
الغرض» ولا يُمكن أن نثبتها بالعقل» لأنها شان لا یوز له أن يخوض فيه. ومن 
الطريف أن نر الآيات التي يستدلٌ مها المعتزلة على :: نفي الرؤية تصير عند الماتريدي 
دلالة على إثباتها (52). 

وقد استحسن أقطاب الأشاعرة كالرازي (53) وغيره هذا الموقف فأَعْلَنوا أنهم 
ف الرؤية على مذهب الماتريدي لأن الأشعري قد اشترك مع الماتريدي في الأدلة النقلية 
ال تغيت الرّؤية وقد أضاف فضلا عن ذلك دليلا عقليا قد عُرف به مفاده : أن کل 
موجود يصح أن يرى . والله سبحانه وتعالى موجودء فعندئذ تثبت رؤيته (54). 


ومن الطريف أن اقطاب الماتريدية قد أخذوا بالمذهب س ي قي هذه المسألة. 


وأما المعتزلة فموقمهم واضح من هذه الفضية . فقَل نفوأ الرؤية» واستدلوا بایات 
كثيرة » وأوَلوا الآيات التي تثبتهاء ورفضوا الاحتجاج بالأحاديث النبوية وادّعوا وضِعها . 


وهكذا يتضح ان الماتريدي؛ لم يكن كالأشعري حسبما ذكر فتح الله 
خليف . (55) ولم تكن حلوله للقضايا الكلامية أقرب الى المعتزلة المبالغين في التعويل 
على العقل . 
وإنما كان مفكرا سنيًا أصيلاء عرف جيد المعرفة حدود العقل وميدانه . فهو تارة 
يعول على العقل في استنتاج أحكامه» لأن القضية تقتضي ذلك» فيعتقد الباحث انه 
أمْيَلُ الى الاعتزال. وطورا يستتخدم العقل والنقل» فهو في هذه المرة أشبه بالأشعري . 
ولكنه احيانا يقتصد في استعمال العقل. بل ربا يحجم عن أدلته يا فعل في الرؤية. 
فهل يعد سلفيا ؟ 
E‏ 
2 الماتريدي : تأويلات اهل السنة ج 1» ص 160 161 . 
3) الرازي : الاربعين» ص 196. 


4) الاشعري : اللمع» س 32 - الشهرستاني : عباية الاقدام» ص 357. الرازيى : الاربعين.ء ص 191. 
55) د. فتح الله حليف : مقدمة كتاب التوحيد» ص» 18 . 
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وجلية الأمر فإن جهابذة المفكرين يعسر تصنيفهم ضمن مدرسة معينة. لأنهم 
هم الذين وضعوا أسس المدارس الفكريةء والذين استتبطوا المناهج الملائمة لها . 

واذا استقصيّنا المواضع التي استمسك فيها الماتريدي بالنصء» نجدها أقل من 
المواضع التي كان فيها الماتريدي عقلياء الأمر الذي يجعله قريبًا من أهل الاعتزال. 
ولكن الفروق تبقى قائمة بين الانجاهين الفكريين. حيث يتميز الماتريدي بنزعته السنية 
الي تمنح النص قدُسيته اللائقة به» وترفض التمجحل والاسراف في التأويل لاغراض 
کا فلت ال 


وبالجملة إن الماتريدي قد أشاد صرح مدرسة أهل السنة» وتزعّم الفرعَ الثاني 
على أساس النقل والعقل. مستخدما اياهما في غير شطط ولا مبالغة . فكان مفكرا سنيا 
رائدا قد قاوم الحجة بالحجة» حتى أسكت الخصوم على الساحتين الداخلية والخارجية 
عل الوا 
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العصل الأول 


الوصبود الإلطرى 


مها 


دوافع الماتر يدي الى هذا الببحث 
دوافع خارحية 


إن مشكلة الالوهية من أعقد القضايا في تاريخ الفكر البشري . عالحها الانسان 
هذه الادلة بثقافة أصحاءها وبيئاتهم . 
فيا سّر ذلك ؟ وما هي الدّوافع التي حدت به الى الإكثار منهاء والإطناب فيها. 

ان الباحث المنصف يجد أن الأسباب التى دفعت به الى الخوض في مبحث 
الألوهية هي ما كانت تعج به بيئته من ديانات» واراء فلسفية» لما تصورات تخالف 
المفهوم الاسلامي . وقد انتشرت في كثير من أنحاء العالم الاسلامي . ورو(حث مفاهيمها 
بشتى الأساليب» فاخت اضطرايات سيأسية © وبلشلة فكرية. نجد صدى الرد عليها 
في كتاب «التوحيد» الذي ألفه أبو منصور. 

و سنتعرص ف غير اطناب الى أهم هذه التيارات . ومأ أشناعحة بين | ممن س 
تصورات», حول مبد] الألوهية : 
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1 - مفهوم الألوهية عند السمنية : 


ذكر المؤرخون والجغرافيون أن منطقة اسيا الوسطى قد دانت بالسمنية . قال ابن 
النديم : «قرأت بخط رجل من أهل خراسان قد ألّف أخبار خراسان في القديمء وما 
الت اليه في الحديث» روى «أن نبي هذه الفرقة بوداسف» وعلى هذا المذهب أكثر أهل 
«ما وراء النهر» قبل الاسلام وفي القديم » ومعنى السمنية منسوب الى سمنى» وهم 
أسخى أهل الأرض والأديان» وذلك أن نبيهم بوداسف أعلمهم أن أعظم الأمور التي 
لا تحل ولا يسع الإنسان أن يعتقدها ولا يفعلها قول : لاء في الأمور كلهاء فهم على 
ذلك قولا وفعلاء وقرل «لا» عندهم من فعل الشيطان » ومذهبهم دفع الشيطان (1) . 


وإذا كان صاحب الفهرست قد صور مذهبهم خاليا من النواهي . رائده 
الامتناع عن كلمة «لا»». فإن للمسعودي رواية أخرى تكاد تقربهم من حالة العرب في 
الجاهلية. ذكر «أن عبادتهم مثل عبادة قريش قبل الاسلام» يعبدون الأصنام ء 
ويتجهون نحوها بالصلوات» واللبيب منهم من يقصد بصلاته الخالق» ويقيم التمثال 
من الأصنام والصّور مقام القبلة» والجاهل منهم ومن لا علم له يشرك الأصنام بألوهية 
الخالق ويعبدهما جميعاء وان عبادتهم الاصنام تقربهم الى الله زلفى» (2) . 


وقد أفاضص البيروني ف حليثه عنہم » فقد دكن أن الشام وفارس وخراسان 
والعراق قد كانت على دينهم» ثم انجلت الى بلخ (3) في منطقة «ما وراء النهر» حيث 


وأما الماتريدي 2 «كتابه التوحيد» وهو أهم وثيقة عن هذه الفرقة وأقدمهاء 
ولكون المنتتحلين لهذه الملة من أبناء جلّدتهء فقد ذكر ان السمنية من الدهرية (4) ويناء 
على ذلك فانهم اعتقدوا أن الجواهر والأعراض امور تتفاعل بحكم الطبيعة» وكذلك 
شأن البشر «فالأرحام تدفع والأرض تبلع» . ونمايؤيد ما ذهب اليه الماتريدي في عقيدة 
هذه الملة المناظرة الشائعة بين جهم بن صفوان وبينهم في وجود الله . 
1[)ابى الديم : الفهرست. ص 484. ط. دار المعرفة. لبنان . 
2) المسعودي : مروج الذهب. ج 1. ص 2.161 تحقيق شارل بلاء ط. بيروت» 1966 . 


3) البيروني : تحقيق ما للهند من مقولة. .. ص 16 68. 
4) الماتريدي 3 التوحيد» ص 152. 
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قالت هذه الفرقة : «ألست تزعم أن لك إِها ؟ قال : نعم. فقالوا له : فهل 
رأيت عين الحك ؟ قال : لا. قالوا : فهل سمعت كلامه ؟ قال : لا . قالوا : أشممت 
له رائحة ؟ قال : لا. قالوا : فوجدت له حسا ؟ قال : لا . قالوا : فواجدات له مجسًا ؟ 


قال : لا . قالوا : مايدريك أنه إله ؟ فتحير الجهم فلم يدر من يعبد أربعين يوما (5). 

کا شار الماتريدي عند عرضه الى أقاويل السمنية الى مناظرة ها مع النظام 
المخترل :انت فيها حدوث الساء والأرض . وعد أبو منصور مناظرة هذه الفرقة من 
العبث لقوها بالمادة. وانكارها مختلف الأدلة. (6) وهاتان المناظرتان تؤيدان ما ذهب 
اليه من آنا فرقة من الدهرية» تنكر الوجود الايمي وترى أنه ينبغي أن يكون مشاهدا 
محسوسا . 

لذلك كان الدافع قويا الاتريدي وخيرة من لي ا الى بلورة 
أمام الال واب ا ی 


2 - تصور المانوية لمبدأ الألوهية : 


إن هذه الفرقة تنتسب الى ماني (215 -272 م) الذي اتخذ فارس مقرا لدعوته, 
فكون لنفسه بها أتباعا يؤمنون بعقيدتهء وكانت نبايته على يد بهرام بن هرمز بن شابور 
بعد أن ناقشهء وتبين له فساد مذهبه. وحرم على أهل تملكته الجدال في عقائدها وأجل 
آتٻاعه عنپاء > فاستقرت هذه الفرقة في منطقة اسيا الوسطى (7)» واتخذت لنفسها معابد 
مارست فيها شعائرها . 

وكانت تؤمن بأن العالم يحكمه إلمانء إله النور وإله ال ا 
وأهرمن) , وتعتقد في ماني أنه نبي جامع لحكمة المسيح وبوذا وزرادشت شت » ولذلك كانت 





5) خالد العسلي : جهم بن صفقوان. ص 65 . 
6( الماتريدي : التوحيدى ص 152 
7) ابن النديم ا -4272. ط . دار المعرفة لبنان . 
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E‏ رلا" نظير لما على حل تعبيرة» (8) ولقد كانت هذه الفرقة المجوسية خطرًا على 


أولا : ما كانت تنظمه من ثورات سياسية هرّت أركان المنطقة الشرقية من العالم 
الاسلامي . وأقضت مضاجع خلفاء بني العباس . لذلك أفرد لما الخليفة محمد المهدي 
(169-158 ه) منصبا خاصا في الدولة.» أطلق عليه اسم وصاحب الزنادقة» وكلفه 
بملاحفتها (9). 


وقد عهد أحد أمراء الدولة السّامانية الى الفتك بالمانويةء نظرا لنشاطها الحدّام. 
فتوعده ملك الصين - وكان مانويا - إن أقدم على ما هو عازم عليه » قتل هو أيضا 
المسلمين في الصين ‏ وقد كانوا أكثر عددا من المانوية - وخرب مساجدهمء فكف 
لواحا انح مدن يد ره م ند رول 


وني هذين الحادثتين دليل واضحٌ على عزم المانوية على تقويض الدولة الاسلامية 
وتخريبها من الداخحل والخارج على حد سواء . 


ثانيا : واذا كان هذا شأن السلطة السياسية. فإن أهل الفكر والعقيدة كانت 
تنتظرهم مسؤوليات كبرى في هذا المجال» حيث قد عمدت المانوية الى بلبلة الأفكارء 
بترويج عقائدها في المحافل العامة » بواسطة المناظرات بينها وبين الديانات المختلفة 
الموجودة في العالم الاسلامي يومئذ. ولو وقفوا عند هذا الحد لمان الأمرء ولكن راحوا 
يؤلفون الكتب لمناقضة الكتب الاسلامية في ذلك العصر (11). ويجتهدون في نصر 
الأثنينية ويصئعون أدلة وبراهين . 

لذلك تصذّى المفكرون المسلمون خاصة الماتريدي لهذه الفرقة. فقارعها الحدجة 
بالحجة. وأبرز منزلة التوحيد الخالص. ومكانته في العقيدةء وأظهر فساد قوطا بالثنوية 
في غير موضع من «كتابه التوحيد» (12) . 





8) يوسف كرم * تاريخ الفلسفة اليوئانية» ص 258 . 
9 حامد عبد القادر ٠‏ زرادشت الحكيم. ضقن 258 

0) أبن النديم . الفهرستث. ص 472. 

1 ) المصدر ذاته 

2 ) الماتريدي : التوحيد» ص 34. 167 وما بعدها. 
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فموقف المتكلمين إذن موقف جهادي . لكنه لا يقوم على حد السيف» وان) على 
الفكر. وتلك خخطة حكيمةٌ من نتائجها حمايه طلائع المسلمين الدّعاة في البلاد الق 
ليست تحت سلطان الخلافة ا يشهد بذلك موقف ملك الصين . 


3 الإلهيات عند مفكري اليونان وأثرها فى التفكير 
الأاسسلامي : 
وهناك عامل أخخر يكتسبى أهمية دالغة دفع بالماتريدي الى توضيح العقيدة 


الاسلامية في ميدان الألوهية » وهو تسرب الفكر اليوناني في هذا الميدان الى المج 


لقد كان العكر الاغريقي وثنيا . لكن ,هذا لم يمنع سقراط من السخرية من 
الآلحة.ء والاستهزاء بها حتى وصل به الأمر الى المحاكمة فالإعدام . 


أما أفلاطون فا لله نه اروع عاقل محرك منظم خير عادل كامل بسيط لا تنوع 
فيه» (13). «والكون قطعة فنية رائعة لم توجد اتفاقا». بل لابد من علة وراء ذلك . 
بين الاله عند أرسطو هو المحرك الذى لا يتحرك. وهوبري: من المادة. وجوهرٌ يحض . 

وكان الفكر الارسطي مصدرًا ثريا لمختلف الفلاسفة في شتى العصور لكثير من 
المعلومات في هذا الميدان . 

وأما أفلوطين صاحب التاسوعات. فقد ابتكر نظرية الفيض » وهي تفسر كيف 
تصدر الموجودات عن الواحد. ومدى طبيعة هذا الصدور. 

وبالجملة فقد أثر عن الفلسفة اليونانية أدلة كثيرة على وجود' الله منها دليل 
الحركة. ودليل النظام البادي على الكون. وما يطرأ على المحسوسات من تفاوت وتعر» 
ودليل الغاتية» وقد كان لمذه الأدلة صداها عند مفكري الاسلام . 


3) يوسف كرمء الفلسفة اليونانية» ص 82 . 
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وقد تسربت إليهم من طرق : 


عرف هؤلاء الأقوام تلك الفلسفة في مدارس فلسفية كانت بين ظهرانيهم الى العهد 
الاسلامي من أشهرها مدرسة الرهاء ومدرسة ا ل 


ب _ كفالة المسلمين للأديرة والكنائس : الحرية الدينية والفكرية. فكانت 
كمجامع علمية تذرس فيها الفلسفة اليونانية . وتما يغبت اتصال المسلمين بأصحاب 
هذه الأديرة وجود مخطوطات سريانية من مخطوطات هذا العهد. فيها جانب كبير من 
نقاش المسلمين لعقائد المسيحيين خاصة. ورد هؤلاء الأخيرين على المسلمين (14). 

ج - الترجمة : لقد بدأ المسلمون في ترجمة كتب اليونان خاصة من العهد 
الأموي . وبلغ هذا العمل قمته حين أنشأ المأمون سنة 217 ه مركزا رسميا للترجمة 
في بيت الحكمة» جعل على رأسه حنين بن اسحاق . ولم يقتصر الأمر على التراث 
اليوناني بل تعداه الى ترجمة كتب بيزنطية وفهلوية وفارسية وسريانية (15). 

وهكذا شاعت آراء كثير من الفلاسفة في هذا العصر بين المسلمين خاصة 
أرسطو الذي اطلقوا عليه لقب المعلم الأول. وبدأت مشاكل فلسفية تعرض على 
الفكر الاسلامي كالجوهرء والحعرض» والطفرة» والتولد . فكان لابد للمتكلمين ومن 
ضمنهم أبو منصور من الاهتمام بهذه المسائل والاطلاع عليها لأنها تخوض في 
ميدان حسّاس كميدان الإلهيات . وإذا تصفحت «كتاب التوحيد» ألفيتة زاخحرا بالردود 
على أصحاب الطبائع (16) وأصحاب الهيولي (17) والفلسفة السوفسطائية (18) 
والمقولات لأرسطو(19) . 


14 د. علي سامي النشار , مناهج البحث عند مفكري الاسلام » ص 463 . 
5) الباروں کارادفو : ابن سیناء ص 55 وما بعدها. 

6 ) الماتريدي : التوحيدىء ص 89ء ص 2116 2121 2141 2.144 145 . 
7) المصدر ذاته : ص 24. 63. 67. 86 120. 

8) المصدر ذاته : ص 153 وما بعدها. 

9) المصد ذاته . ص 147 . 
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تحتل الألوهية في الديانة المسيحية مكانة هامة : 


اختلف اهلها بشأنهاء وتشعبت ابحاثهم فيهاء. وانقسموا حولها الى فرق 
نصّية» تؤمن بحرفية النص وتمرّه كما جاءء وعقلية تبالغ في التأويل وتعظّم من أ 
العقل. ذلك لانه وردت نصوص في الانجيل تصف عيسى بأنه «ابن الله»ء وطورا 
بأنه «كلمة الله» «وفي فقرات وقع وصفه بأنه المسيح (20). وترتب على ذلك 
اختلاف كبير حول طبيعة المسيح . فالملكانية قالوا ان الكلمة اتحدت بجسم 
المسيح » وتدرعت بناسوته . 


ويعنون بالكلمة أقنوم العلم» ويعنون بروح القدس. اقنوم الحياة. وصرحوا 
بأن الجوهر غير الأقانيم» وذلك كالموصوف والصفة ء وعن هذا أثبتوا التثليث (21) 
وهي فرقة نصية تثبت الصفات لله تعالى . 


وأما النسطورية فهي الفرقة التي بالغت في استعمال العقل. وتصرفت في 
افاج ارا الت ان الله الى ادد افا و + الجر وال 
والحياة . وهذه الأقانيم ليست زائدة على الذات» ولا هي هو (22). وهي فرقة عقلية 
كالمعتزلة . 

ومن النسطورية من ينفي التشبيه» ويثبت القول بالقدر خيره وشره من العبد 
كما قالت القدرية .)23١(‏ 


واما اليعاقبة فقد قالوا بالأقانيم الثلاثةء إلا أنهم قالوا : الا انهم قالوا : انقلبت 
الكلمة لحما ودماء فصار الاله ا وهو الظاهر بجسده بل هو هو. وعنهم 
اخبرنا القران الكريم : < لَمَد كمَرَ الَذِينَ فَالُوا ان الله هُوَآلْمَسِيحُ بِنُ مَريَمّ 4 (المائدة 
0 . وفي آية أخرى 9 إِنّمَا الْمَسِيحٌ عِيسَى ابن ميم رسول الله وَكَلِمَته ألْقَامَا إلى 
مریم . (النساء / 4) 


محمد البهي : الجانب SS N‏ ص 83 . 
ss‏ :ج 2 ا 
3) المصدر نفسه : ج 2ء ص 30 . 
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كما أجمع أصحاب التثليث على أن القديم لا يجوز أن يتحد بالمحدث الا 
أن الأقنوم الثاني الذي هو الكلمة قد اتحدت دون سائر الأقانيم. (24) هذه 
الاختلافات وما نتج عنها من جدال وتناظرء كانت تدور في كافة أنحاء البلاد 
الاسلامية كالشام ومصر وآسيا الوسطى » وتحدث اثرها عن طريق علم اللاهوت 
المسيحي الذي كان ممتزجا بالفلسفة اليونانية . 

واذا تأملت ما ذكره الشهرستانى عن فرق النصارى» أدركت على الفور مدى 
ك اي و وق فا ق الا الا و : 
E‏ 


جدال المسيحيين مع المسلمين 5 


ولم يقف الأمر عند هذا الحد» بل عمد بعض المسيحيين الى الدخول مع 
المسلمين في جدال حول طبيعة المسيح في القران. ووظفوا على ايات الكتاب 
الكريم حوارا ليفسدوا به اعتقاد المسلمين في الألوهية . 

قال يوحنا الدمشقي (*#) «إذا سألك العربيّ ما تقول في المسيح ؟ . . . فقل 
«إنه كلمة الله» ثم ليسأل النصراني المسلم بم سمي الحسي في القراة ؟ وليرفض 
أن يتكلم بشيء حتى يجيبه المسلم . فإنه سيضطر الى أن يقول : 

. إِنْمَا المَسِيحٌ عِيِسَى بِنْ مَرْيَمَ» رَسُولٌ الله وَكَلِمَته ألْقَاهَا إلى مَْيمَ وَرُوحٌ مِنْهُه‎ ١ 
فليسأله عن كلمة الله وروحه. أمخلوقة هي أم غير مخلوقة ؟ فإن قال مخلوقة فليردٌ‎ 
عليه بأن الله كان» ولم تكن كلمة وروح» فإن قلت ذلك» فسيفحم العربي» لأن من‎ 
.)25( يرى هذا الرأي زنديق في نظر المسلمين‎ 


وإذاكان محمد أبو زهرة قد أغفل المصدر الذي استقى منه هذا الحوار على 
عادته في كتبهء فان توماس أرنولد يوضح الأمر بجلاء إذ يقول : «هؤلاء الذين دخلوا 


24( الشهرستان ّ الملل والنحل . ج 2 ص 31 . 

# يوحنا الدمشقي : قديس مسيحي (675 - 749 م). قد حدم البلاط الاموي مثلا كان جده يفعل ذلك . 
«وجاء نتاجه ضلخا متنوعاء فيه الخطابة والشعر والتفسير والزهد وعلم اللاهوت» . ناقش النساطرة واليعاقبة والمسلمين 
والمانويين في طبيعة المسيح » وقال بحرية الانسان . 

(انظر ٠‏ فلسفة الفكر الديني : للويس غرديه » وج قنواقي» ج 2 ص 32). 

5) محمد ابو زهرة : تاريخ المذاهب الاسلامية» ج 1 ص 187. 
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كنف الدينء وحملوا معهم ثقافة الامبراطورية البيزنطية وثقافة اليونان. . . وهذه 
الانشقاقات الواسعة أفزعت السلطات الكنسية» فشرعت تهاجم بالجدلء 
والمناظرات أسس العقيدة الاسلامية : ماهي الطبيعة الإلهية ؟ ما معنى قولنا : «إنة 


على کل شي ءِ قدير» و«إنه بكل شي ءِ عَلِيم) وما هي علاقة علمه بذات 
نعسه ؟ (26). 


ويتجلى من خلال الحوار ة في النص الاول والمترتب على طريقة السؤال 
والجواب» والمتضمن لقضايا تبحث کنه الذات» كان تمهيدا لمشكلة من أكبر 
المشكلات العقدية التي حدثت في العالم الاسلامي » وهي مشكلة خلق القرأن . 
وأمًا النص الثاني فيوضح في غير لبس كيف شرعت الكنيسة تهاجمٌ عقيدة الألوهية 
بالجدل والمناظرة لبث البلبلة فى أفكار المسلمين. ومهما يكن من أمر ففقد بات 
واضحا ان النزول الى ميدآن الفكر لبيان المنهج الاسلم في عقيدة الألوهية واجب 
على المسلم القادر على ذلك. وقد اضطلع أبو منصور بهذا الامر خير اضطلاع . 
فأوضح عقيدة الالوهية للمسلمين» ورد على اراء النصارى في المسيح بإفاضة 
وإطناب» وفصل القول في افتراقهم حول طبيعة المسيح وروحها الناسوتية أو 
اللاهوتية أو هي مركبة منها جميعا في صورة الأقانيم الثلاثة (27) . 

الألوهية في الفكر البرهمي : 

البرهمية هي ديانة الهند. البلاد المجاورة لمنطقة أبي منصورء تعتبر العالم 
الموجود وهمًا وعدماء وليست له قيمة» وانما القيمة تتمثل في عَالم براهما. ذلك 
الاله الأعظمٌ الكامل وحدهء والخيرٌ الدائمُ القديم الأزلي (28) وبالرغم من اتصال 
هذين العالمين » فإن على الانسان بحكم وجوده في عالم العّدم والوهم لكي تتحقق 
قيمته » يجب أن يتجرد من هذه المظاهر المحسوسة ليصعد بواسطة المجاهدة الى 
الخير الكامل المتمثل في عالم بارهما. 

وكانت هذه العقيدة على اتصال بالمسلمين بحكم التجاور. ومن الطبيعي 
اللقاء بين المتجاورين والتخاور وقد يؤدي ذلك الى الحوار في شؤون العقيدة. ومن 

6) سير توماس ارنولد : تراث الاسلام» ص 363 . 


7) الماتريدي : التوحيدء ص 2195 2 198غع 316 . 
28) د. محمد البهي : الحانب الاهيء > ج 2 ص 270. 


87 


البديهي الدفاع عما يؤمن به. ولا سبيل الى ذلك الا بما صنعه علماءٌ الاسلام لهذا 
الغرض» لأنه من وظائف علم الكلام الأساسية «نصرة ما جاء به الدين من العقائد 
والأحكام» ورد شبه المخالفين بالبراهين العقلية» (29). ذلك ما أكَدَهُ الفارابي في 
«إحصاء العلوم». وتايعة بنفس العبارة أبو حامد الغزالي وغيره (30). 


6 تيار الدهرية : 


وهناك ار بالغ الخطورة قل استقطبت اهتمام أبي منصورء وناقشه بشتى 
الحجج » يتجلى ذلك واضحا من خلال كتاب التوحيد (31). 


ولم يظهر الاهتمام من ابي منصور فحسبء بل عن متكلمو الاسلام بالرد 
على هذا المذهب. الذي أصبح مع مرور الزمن في نظر المسلمين مساويا. لأنكار 
الالوهية والحياة الاخرى أو القول بالمادية إنكار الخالق والقول بقدم العالم . وقد 
وصفهم ابن وتيك بأنهم هم الذين جَحَدوا الصانع ومثالهم كمثل. من يرى 
المصنوعات» a‏ اھا م عات بل ينسبٌ ما فيها من الصّنعة الى 
الاتفاق. والامر الذي يحدّث من ذاته (33) . 


وقد صور القران عقيدتهم بقوله ما هي الأ حياتنا الذيا نموت وما نوما 
يَهُلكُنًا الا الدّهْرٌ» (الجاثية / 24) . 


وبالجملة فإن الدهرية مذهب مادي خالص ينكر الألوهية والنبوة والبعث. 
العازانت I‏ الدخيلةء e‏ ل فى قضية ة بالخة الخطورة e u‏ : 


29 الفارابي : ا-حصاء ء العلوم » ص 70 . 

60) الغزالي : المنقذ من الضلالء ص 6. وانظر ابن خلدون : المقدمة : ص 458 
1 الماتريدي : التوحيدء ص 7 26 286 وخاصة ص 141 وما بعدها. 

2) ابوريدة : تاريخ الفلسفة في الاسلام» ص 12 13. 

3) ابن رشد : مناهج الادلة» ص 19 . 
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دوافع داخلية . 


تلك هي أهم التحديات الخارجية التي حَدَّت بأبي منصور الى الافتنان في 
أدلة الوجود الالهي . واما العوامل الداخلية فأهمها : 

1 - مناقشة الخصوم الذين اسرفوا في التوحيد كالمعتزلة» أو الذين وقعوا في 
التشبيه كالمجسّمة» أو أغرقوا في البدعة كالقرامطة» وما الى ذلك من الفرق الذين 
أُورّدٌ اراءهم في «كتاب التوحيد»» ورفضها بالحجة القاطعة. والبراهين الساطعة. 
وامثلة هذه الفرق كثيرة منها المرجئة والكرامية والخوارج وفرق المعتزلة كالنجارية 
والحسينية وما سواهما (34) والمثال التالي يوضح تصدي الماتريدي الى هذه 
الفرق. فهو بعد أن رد على الدهرية عطف القول على القرامطة فقال : «وكذلك يلزم 
القرامطة في قولهم أن المبدع الاول فيه جميع العالم مبروزا» (35). فهذا النص 
يوضح في غير لبس كيف اضطلع الماتريدي بمهمة الرد على الفرق الاسلامية في 
قضية الألوهية. وغنٌ عن البيان أن نوضح بأمثلة كيفية ردّه على المعتزلة» بل يمكن 
أن نلمس ذلك من خلال مؤلفاته عامة» وفي ثنايا وكتاب التوحيد» . 

2 تركيز عقيدة الألوهية وبلورة المفهوم الاسلامي للمسلمين خاصة وهم في 
منطقة نائية كأسيا الوسطى . وقد كانوا على ديانتهم القديمة كالزرادشية والمانوية 
والبراهمة والصابئة وغيرهمء وقد درجوا على هذه العقائد منذ الطفولة. ولما اعتنقوا 
الاسلام أخذوا يتساءلون عن حسن نية وغير قصد بين ما أصبّحُوا عليه وما كانُوا فيه . 

لذلك تحتم أن يقوم متكلمو الاسلام كأبي منصور بتوضيح العقيدة وتبيان 
مفهومها الصحيح » وما تمتاز به عن غيرها من العقائد. لذلك كان الجانب التنويري 
من الوظائف الاساسية لعلم الكلام الاسلامي . 

وقد اكد ذلك مختلف الذين تعرضوا الى تعريف علم الكلام كالفارابي 
والغزالي . (36) وقد عد صاحب «جوهرة التوحيد» تعليم علم العقائد للمسلمين 


واجبا شرعيا. (37) 


4) الماتريدي : التوحيدء ص 318 3321., 378غ 321. 

5) الماتريدى ٠‏ التوحيد.ء ص 263 64 

6 الفارابي ا احصاء العلوم ص 70 - الغزالي المنقذ من ص 6› 2 
7 اللقاني : جوهرة التوحيد. ص 24 . 
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3 الإسلام دين العقل والنظر ورفض التقليد. وقد دعا القرآن الى ذلك في 
آيات كثيرة . نشير الى بعضها على سبيل المثال لا الحصرء > قال تعالى : «إأفلا 
يُنْظرُونَ إِلَى الابل. كفت لقت » (الغاشية شية / 7) وکٹیرا ما تختم بعض الايات بمثل 
قوله تعالى : «لَآيَاتِ لِقَوْم يَعْقِلُونَ» (يس / 68) «طأفلا تَعْقَلُونَ» (البقرة / 73). 
ومن البديهي أن ينظر المسلم أولا في وعقيدة الالوهية». ويقلب النظرء ليزداد إيمانا 
وليطمئن قلبه . 


(38) أيقنا سرٌ إفاضته في مبحث الوجود الإلحي . 


8 الماتريدي : التوحيد ص 1 . 
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معرفة الله 


1 الاتجاهات المختلفة فى هذه القضية : 


لا بِدَ للباحث في أدلة وجود الله من البذء بقضية أوليةء هي هَل البرهنة على 
وجود الله أمرٌ ممكنٌ ؟ وهل يمكن أن يتوصّل العقل البشري الى معرفته سبحانه ؟ 
فإذا لم تثبت تثبت هذه المعرفة بالعقل فهل تثبت تثبت بالسمع ؟ واذا لم تثبت بواحد منهما فهل 
مدا الو قد اختلفت فيها الأنظار وتورّعت الآراء لَدَى فرق الاسلام 
ومفكريهم . وإِنّك لتلحظ هذا الاختالاف أحيانا لدى العالم الواحد فهو في بعض 
كتبه يثبت أن معرفة الله استدلالية وفي بعضها الآخر يرى أن معرفته سبحانه 


ضصرورية » 0 اتجاهاتث أحرى ترى أن معرفة الله تشت تثبت بالإالهام , وبعضشس 


أ الاتجاه العقلى فى معرفة الله : 


وأقدَمٌ هذه المدارس الكلامية المعتزلة فقد أنْبَتُ أن سَائرٌ الشرائع لا تحسن 
إلا بعد معرفة الله تعالى » ومعرفة الله لا تخصّل الا بالنظرء فيجب أن يكون النظر 
أَوْلَ الواجبات على المكلف . ويوضح القاضي عبد الجبار المسألة فيقول : «إن سأل 
سائل فقال : ما أول ما أوجب الله عليك ؟ فقل النظر المؤدي إلى معرفة الله تعالى. 
لآنه تعالى لا يعرف ضرورة» ولا بالمشاهدة» (39) ذلك لآن العلم به به لو كان ضروريا 
لوجب أن لا يختلف العقلاءٌ فيه كما هو الشأن في سا ثر الضروريات والبديهيات 
العقلية من سواد الليل وبياض النهار وكقولك الاد ال بالكل كترود 
الجزء . 

ومعلوم أن الشائع بي بين الناس غير هذا. . فمنهم فرك ات وجود 5 سبحانه » 
ومنهم من نفاهُ وأنكرٌ وجوده كالدّهريين واضرابهم من المَادِيِين في شتى العصور. 
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ويوضح قاضي القضاة عبد الجبار الأمر أيضا فيرى أن معرفة الله لو كانت ضرورية 
لعا امك اف بسي ولكن المعلوم خلاف ذلك (40) . 


وسببٌ هذا لقال عرا ايك قا لمر كسا الى ا بدي 


بحكم العادة والتقليد وما الى ذلك من الحجب التي ل دون الإيمات الصحيح .2 


ويتساءل المعتزلة : هلا كان أوّْل الواجبات الشكٌ الذي لا يتم النظر من 
دونه ؟ ويجيبون على ذلك بالنفي . ويرون أن الشك يتم حقا إذا ترك المكلف النظر 
والاستلال (41) 


وهكذا أفرط المعتزلة في التعُويل على العقل في هذه المسألة وبَالّعْ أبوهاشم 
الجبائي فقال: « من لا يعرف الله بالدليل فهو كافرْء لأن ضد المعرفة والنكرة 
كمر» CEs‏ المعتزلة في نرعتهم العقلية التي دفعتهم إلى أن 
يطبقوا قوانينٌ نّ العقل على مَقام الألوهية. د 
ما ينبغي من معاني الجلال والكمال . 


الاتجاه النقلي في معرفة الله : 


ويقابل موقفٌ المعتزلة الذين عوّلوا على العقل» موقف الححشويّة الذين 
استمسكوا بالنص في معرفة الله واعتبروها من الأمور التي لا شأن للعقل فيهاء لأن 
البحث فى حقيقة الذات الالهية › فيه مجاوزة للحدود التي رسمها لنا مبلغ الشريعة 
ا : : «تفكروا في خلق الله ولا تفكروا في ذاته 
فتهلكوا» (43) ؛ وفيه فضلا عن ذلك بذل لكثير من العناء طمعا في قليل من 


0) شرح الاصول الخمسة» ص 49 . 

1) شرح الاصول الخمسة. ص 49 .» والمحيط بالتكليف. ص 30 - 31. 

2) اہن حجر» فتح الباري» ج 17ء ص 118 

3) اخحرجه السيوطي قي الفتح الكبرر. ورواه الطبراني قي الاوسط والبيهقي في الشعب عن ابن عمر ولفطه «تفكروا 
في ألاء الله ولا تفكروا في التدوى ورواه الطبراني في الأوسط عن ابن عياس ٠‏ «تفكروا بي الخلق ولا تفكروا في الخالق فانكم 
لا تقدرون قذره»ه . كبا روي هذا الحديث عن ابي هريرة ونصه «تفكروا في خلق الله ولا تفكروا في الله » وبال حملة فان تعدد 
هذه الروايات واجتاعها يكسب الحديث قوة . 
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المعرفة. فلماذا اذن هذا الجهد الضائع خاصة والأدلة الرائعة في هذا الميدان قليلة 
جدا وهي من الأقاويل بمنزلة الذهب الإبريز من ساثر المعادن» والذر الخالص من 
سائر الجواهر. 


وفد نعتهم ابن رشد بالضلال» وبأنهم مقصرون عن مقصود الشرع الذي 
طلب من مُتبعيه إعمال النظرء والتفكر في خلق اله والتدبّر فيه ثم قال فيهم «إنه 
متى وجدت من الناس جماعة يعجزون عن استخدام عقولهم في معرفة وجود الله 
فما عليهم إلا أن يؤمنوا به بالطريقة التي يرتضونها» (44) ومهما يكن من آمر فإن ما 
ذهب اليه الحشوية من قولهم بإمكان معرفة الله بالسمع مما ورد في الكتاب الكريم 
والستة الشريفة لا يمكننا المصير اليه. لآن الإيمان متوقف على القضية الاولى وهي 
وجود الله. فإذا امن الإنسان بالله يؤمن عندئذ بالنصوص التي تحدّثت عنه وأشارت 
اليه إذ أن ثبوت حُجّية الكتاب فرع إثبات الربوبيّة» ومتوقفٌ عليها توقف الحكم 
على موضوعه . 


ج الاتحاه التوفيقى بين النقل والعقل : 


اتفق بعض الأشاعرة مع المعتزلة في هذه القضية الكبرى وهي أن معرفة الله 
عقلية (45). فقد ذهب أبو اسحاق الاسفراييني إلى ما ذهب إليه جمهور المعتزلة 
من أن أول الواجبات هو النظر في معرفة الله » وذهب ابن فورك والجويني الى انه 
القصد الى النظر. (46) وأما جمهور الأشاعرة فقد أثبتوا ان معرفة الله تنبت بالشرع 
عن طريق الاستدلال والنظرء يقول القاضي الباقلاني : «أول ما فرض الله عز وجل 
على جميع العباد النظر في اياته. والاستدلال عليه بآثار قدرته . . لأنه سبحانه غير 
معلوم باضطرار ولا مشاهدة بالحواس» وانما يعلم وجوده وكونه على ما ثقتضيه أفعاله 
بالأدلة القاهرة والبراهين الباهرة) (47). 


4+4( ابن رشد مناهج الادلة, ص c11‏ 135. 

5) الا بجي : المواقف المجلد 3ء ص 153 . وانظر سليان دنيا : محمدعبدة : ج 1 » ص 212 وايضا محمود 
قاسم : مناهج الادلة.» ص 11 . 

46( المصدر السابق . 

47) الباقلاں : الانصاف في] جب اعتقاده ولا جوز الجهل بهء ص 22 . 
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والأمر الذي أوجب النظر والتفكر هو الشرع المتمثل في نصوص الكتاب 
والسنة والاجماع. ويرى أبو حامد الغزالي : ان الوحي والعقل متعاضدان» فالشرع 
عقل من خارج» والعقل شرع من داخل (48). ويضرب لذلك أمثالا للعلاقة بين 
الوحي والعقل . وهي أمثال تتكرر في كتبه. ولنذكر منه ما نجده في كتابيه : «معارج 
القدس»ء و«وجواهر القران» : العقل لن يهتدي إلا بالشرع » والشرع لم يثبين إلا 
بالعقل» والعقل كالأس» والشرع كالبناءء ولن يغني س ما لم يكن بناءء ولن يثيت 
بناء ما لم يكن أسٌ . وأيضا العقل كالبصر والشرع كالشعاعء ولن يغني شعاع مالم 
يكن بصر. (49) والعقل كالسراج. والشرع كالزيت» فما لم يكن سراج لم يضيء 


ز یہ . 


و 


ولقب حجة الاسلام معرفة الله بالذهب الإبريز أو الكبريت الأحمر على حد 
تعبيره إذ يقول في معرفة الذات العلية ومعرفة صفاتها ومعرفة الأفعال : «وهذه الثلاثة 
هي الياقوت الأحمر. . وكما أن للياقوت درجات فمنها الأحمر والأكهب والأصفر 
وبعضها أنفس من بعض فكذلك هذه المعارف الثلاثة ليست على رتبة واحدةء بل 
أنفسها معرفة الذات الحق فهو الياقوت الأحمرء. ويليه معرفة الصفات وهو الياقوت 
الأكهب. ثم يليه معرفة الأفعال وهو الياقوت الأصفرء وكما أن نفس هذه اليواقيت 
أجل وأعرٌ وجودا ولا تظفر منه الملوك لعرّته إلا باليسيرء وقد تظفر ممّا دونه بالكثير 
فكذلك معرفة الذات أضيقها مجالاء وأعسرها مئالاء وأعصاها على الفكر» (0 5) . 

ولا ريب ان الغزالي قد رتب هذه المباحث في الذات الالهية ترتيبا متسلسلا 
منطقيا وقلاخل مغرقة اللدراس عدم المعارف حهميها: 


ويوضح الإبجي هذا التناسق بين العقل والشرع إذ يقول : «خلق الله في بني 
أدم العقل الغريزي والعلم الضروريٌ ثم أمرهم. أي بالشرعء بالتفكر في ممخلوقاته 
والتدبر لمصنوعاته ليؤديهم الى العلم بوجود صاتع قديم» (51) . تلك هي جلية الأمر 
لدى الأشاعرة . 


48( الغزالي ّ معارج القدس في مدارج معرفة النفس › ص 0 , 
9) المصدر السابق» ص 59. 


0) الغزالي : جواهر القران.ء ص 10 . 


94 


2 - رأي الماتريدي فى معرفة اللّه : 


ولنستشرف موقف الماتريدي من هذه القضية الكبرى التي اضطربت فيها 
الأفهام وتشعبت الأنظار. 
أ - وجوب النظر : 
يرى أبو منصور أن الإنسان يمكن ان يتوصّل الى معرفة لله بالعقل . ولم لا 
يكون ذلك ؟ ألم يأمرنا الله سبحانه بالتدبر والتفكر ؟ ألم يلزمنا بالاعتبار والاتعاظ ؟ 
ألم يرغبنا في النظر للوقوف على الحق (52) . لذلك قال تعالى « قل أنظروا مَاذًا 
في السَمَاوَاتِ وَالأزض, # (يونس / 101). 
وقال عز ذكره : ظ سَئِْيهم آيائًا في الآفاق وفي أَنفُسِهِمْ حتى يَتبينَ لهُمْ أنه 
الح أو لم يكفب بِرَبّكَ أنْهُ على كل شَيْءٍ شهَيدٌ * (فصلت / 53). 
وقال سبحانه وتعالى : « أفلا ينظرُونَ إلى السَمَاءِ كيت خحلقت و إلى السماء 
كيّف رُفعَت وإلّى الجبّال كيف نْصِبَّت وإلّى الأَرْض كيف سطحت 4 (الغاشية نة / 
7ل 18« 9). 


ب لض بذ متها د فيه من كل ذا ريف ال تعاب اندر 
السمَاء والأزرض, لآيات ي لقوم. يعْقَلُونَ > (البقرة / 164). 

وقال جل شأنه : وفي انفسکم أقلا تَبْصِرُونَ » (الذاريات / 21) وهذا 
النظر في أحوال النفس. و «التفكر في الاشياء» ومعرفة ما استتر منها من المبادىء 
والنهايات يقود حتما الى معرفة ۾ محدتها وميديها» (53). 

ب - دور العقل في معرفة الله : 

غير أن هذه الطريق ليست يسيرة المنال. فكثير من الهمم فازت باللذة وكثير 
منها تعثر في هذا المسلك «لأن الأشغال وازدحامها على العقول ااا فكدذلك 


2) الماتريدي : التوحيد» ص 10 . 
3) الماتريدي : التوحيد» ص 136-153 . 
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الهموم وأنواع ما جبل عليه البشرء وكذلك أنواع الألمء وأسباب لا تحصى مما يشغل 
العقول » و د يمنعها عن اللاحاطة بالحق في كل لطيف وجليل . وكذلك غلية ١‏ لشهوات 
وكثرة الأماني واللذات» (54). 


ومن خحلال هذا النص ندرك مدى فهم الماتريدي للعقل البشريء وكيف أدرك 
ان الأوهام التي تحيط بالفكر من المشاغل والمشاكل تمنع عنه الرؤية الواضحة ؟ 
فك كاك الاج إلى الرسل ضرررة لمعرقة. الحكام الريعة اله 
ودقائقها. وهي تيسير من الله على البشر وتخفيف ومن عظيم مننه e‏ 
الموقف قرب من أهمل الاعتزال القائلين باللطف الإلهي . وقد ترتب على قول 
الماتريدي باستقلال العقل بالمعرفة نتيجة هامة في أن إيمان المقلد باطل» ولا بد 
له أن يستدل : «لآن التقليد ليس مما يعذر صاحبه لإصابة مثله ضده» (55) . 


يوقع في الاعتقادات المتضادة لآأن تقليد من يقول بقدم الأجسام ن بأولى من يقول 
بحدوثها (56) إذ هو غير عارف في الحالتين فاقتصر دوره على اقتفاء الأثر 
والمحاكاة . 


وقد أكد الماتريدية على هذا الاتجاه : قال أبو المعين النسفي (57) «وعند 
الماتريدية أن من لم يببلغه الوحي وهو عاقل ولم يعرف» فهل يكون معذورا ؟ 
عندنا : لا بل يجب عليه أن يستدل كما استدلٌ أهل الكهف حيث قالوا : 8# رَبُنَا رب 
السماوات والآأرض لنْ ندعو من دونه إلَهّا 4 (الكهف / 14). 


وكما استدل إبراهيم ٠‏ فلَمًا جَنٌ عَلَيْه اللي رَأَى كَوْكبًا َال هَذَا رَبّي فَلَمّا أقَلَ 
فال لا أحبُ الآفلِينَ فلما رآى القمَرَ بازغا قال هذًا رَبِي لما أَفَلَ قَالَ 3 لذن لم 
پهد ني زربي أكون مِنَ الْقَوْمٍ الظالِينَ . فما رى الشمُس بازغة قال هذا بي هدا 
أكبرَ فَلَمُا قت قال يا قَوْمٍ ا بريءُ مما تشركونء إني وَجْهْتُ وَجْهِي للذي فر 
السمّاوّات د والأرْضٌ حَنيما وما أنا منّ المُشركينَ 4 (الأنعام / 76 77« 78(. 





4 المصدر ذاته : ص 2 18 - 183 , 

5) المصدر ذاته. ص 1 . 

6) القاضي عبد الجبار : المغني. ص 12. ص 123 . 

7 ابو المعين النسفي : بحر الكلام» ص 6 ط. (المكتبة الوطنية بتونس عدد 9310). 
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يتبين إذن أن مقالة الماتريدي بمعرفة العقل لمقام الألوهيةء وتوصلة اليه عن 
طريق الاستدلال يشترك فيه مع المعتزلة» وهو رأي قد كان مستوحى من القران» 
الذي دعا في غير موضع الى إعمال الفكر والتدبر» ليصل الانسان من وراء ذلك الى 
معرفة الصانع على حد تعبير المتكلمين . إلا أن ما يتميّز به الماتريدي هو تأكيده على 
الأحكام الشرعية التي لا تكون إل من الله بدليل قوله سبحانه « وَمَا كنا مُعَذّبِينَ حَتَى 
َبْعَتُ رَسُولا * (الإسراء / 15). 


فهو لم يتطرف في التعويل على العقل الى أقصى الحدودء ولم يتزعم الاتجاه 
النقلى المحافظ . بل أرضى جميع الاتجاهات بما ابتكره من مواقف رصينة نابعة عن 


وقد دار حوار طريف بين أهل السنة وأهل الاعتزال حول الاية السابقة (الاسراء 
قم :قال المعرتة + ان البراد بالرضوك العقا- أو الجراة ما كنا معاي ا 
الواجبات الشرعية. ورد عليهم اللإيجي بأن ذلك حلاف الوضع» ولا يصح صرف 
الكلام الى ذلك المعنى إلا لُدليل (58). كما اعترض عليهم أيضا بأنه لو وجب 
النظر بالعقل لوجب قبل البعثة. لأنه يكون وجوب النظر غير موقوف على البعثة بل 
على العقل» والعقل قبل البعثة متحقق» والوجوب قبل البعثة يلزمه التعذيب بترك 
الواجبات ؛ لكن قوله تعالى : « وَمَا كنا مُعَذّبين ‏ تَقّي الوجوب قبل البعثة بنفي لازم 
الوجوب الذي هو التعذيب . ونفي الوجوب قبل البعثة يلزمه نفي الوجوب العقلي » 
ونفي الوجوب العقلي يستلزم الوجوب الشرعي . فدل قوله تعالى : « وَمَا كنا 
مُعَذّبين ‏ على أن ليس الوجوب إلا من الشرع . . لأن وجوب النظر بالشرع» فلا 
يعلم وجوب النظر إلا بثبوت الشرع (59). 


وهكذا يتبيّن الفارق الجوهري بين أهل السنة والمعتزلة» فهم قد اتفقوا على 
المبدإ واختلفوا في الوسيلة . إذ أن معرفة الله عقلية عند الفريقين » وهي واجبة بالنظر 
عند المعتزلة وعند أهل السنة من أشاعرة وماتريدية بالشرع . 


8) الايجي : المواقف. ج 3. ص 155 وما بعدها. 
59( البيضاوي والاصقهاني : طوالع الانوار وشر-حه مطالع الانظار. ص 75 
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ج ‏ الاتجاه الفطري لمعرفة الله : 


وهناك قضية تستلفت الانتباه والنظرء قد أثارها الماتريدي عند تفسيره لقوله 
تعالى : « الّذينَ ينقضونٌ عَهْدَ الله من بَعْد ميثاقه » (البقرة / 27). وقد ذكر أبو 
منصور أن معرفة الله عبارة عن عهد» وعهد الله على وجهين : عهد خلقةء لما تشهد 


حلقة كل أحد على وحدانيته الله تعالى كقوله ‏ وفي ا ألا َبْصِرٌ ون & 
(الذاريات / 21)). أنه إن نظر في نفسهء وتأمل عرف أن له صانعاء وأنه واحد لا 
شريك له. 


و على ألسنة ا والرسل عليهم السلام كقوله : 9# وَقَالٌ الْلَهُ إني 
مَعَكُم لعن أة قمتم الصلاة وا ” م الرّكاة وامنتم برسلي (المائدة /12)» وكقوله : 
$ وَاذ ا 0 ميثاق الْذِينَ أوثوا الكتاب * (60) (ال عمران / 187) وينبغي أن 
له ا يظن أن معرفة الله اضطرارية عند الماتريدي كما توهم ذلك كلمة «عهد» الواردة 
فى النص . وإثما يقصد الماتريدي بالعهد أو ميثاق الفطرة» ما أودعه الله في هذا 
الإنسان من عقل يتمكن به من النظر في كائنات الله وفي مخلوقاته. ونصب لهم 
دلائل ربوبيته وركب في عقولهم ما يذعوهم الى الإقرار بها. 
ونلميح هذا الإتجاه لدى الماتريدية أيضاء فقد ذكر أبو المعين النسفي بأن من 
ارال اد ا ان يولد بدليل قوله تعالی ۾ واد خد ريك مِنْ , بني ادم 


من TT‏ ذريتهم م وَأَشْهَدَهُمْ عَلَى أنفسهم ا قالوا بَلّی » (61) 
(الاعراف / 172). 


بمعنى ان الله سبحانه قد أخذ هذا الميثاق أو العهد على البشرية كلها فى 
عالم الذر على حدٌّ تعبير أحد المفسرين (2 6) ونصب لهم الأدلة واراهم البراهين 

كما أورد أحد مفسري الماتريدية هذه القضية عند تفسيره للاية السايقة قة فقال : 
«وهذا من باب التمثيل . ومعرى ذلك أنه نصب لهم الأدلة على ربوبيته ووحذانيتهة. 


0) الاتريدي : تأويلات اه السنة» ج 1ء ص 80 . 
1 ابو المعين النسفي : بحر الكلام» مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 9310 . 1 


08 


وشهدت بها عقولهم التي ركبها فيهم» وجعلها مميزة بين الهدى والضلالةء فكأنه 
أشهدهم على أنفسهم وقرّرهم وقال لهم : ألست بربكم وكأنهم قالوا : بلى أنت رينا 
شهدنا على أنفسناء وأقررنا بوحدانيتك» (63). وهكذا يتبين بجلاء لدى الماتريدي 
وأنصار مدرسته الفكرية أن معرفة الله سبحانه وتعالى وإن كانت استدلالية» إلا أنها 
تعود الى فكرة مخروسة في النفس» سابقة على التفكير. 

وتجد صدى لهذه الفكرة في الفلسفة الغربية مثلما نجد ذلك عند ديكارت 
صاحب الدليل الوجودي إذ يقول : «إن الإيمان موجود فيئا منذ خلقناء وإن الله حين 
خلقنا غرس فينا هذه الفكرة. لكي تكون علامة للصانع مطبوعة في صنعته» (64) . 

وإذا كانت هذه القضية الأساسية استدلالية عند الماتريديء فإن بعض 
متكلمي الاسلام يرى أن معرفة الله ضرورية وبديهة عقلية كالغزالي القائل «إن وجود 
الله وقدرته وعلمه وسائر صفاته يشهد له بالضرورة كل ما نشاهده» (65). فهذا إذن 
حجة الإسلام الذي افتن في أدلة وجود الله. يرى في بعض تصانيفه. بأن العلم به 
سبحانه لا يمكن نفيه عن النفس بوجه مرح ل 
يشهد له بالضرورة جميع الكائنات . ويعبر بر الشهرستاني عن هذا المعنى فيقول : 
e‏ الإنسانية تشهد باحتياجها الى مدبر هو منتهى الحاجات يستغنى به 00 
س عنه ويفزع اليه في الشدائد. لذلك كان خطاب القران على هذا المنهاج 
« أَمَنْ يُجِيبٌ الْمُضْطَرٌ إِذَا دَعَاهُ 4 (النمل / 3ظ0) «9 قل مَنّ ينجيكم مِنْ ظَلْمَات 
البر والبحر © (الأنعام / 3). 9 رن الق ثم يُعِيدَُهُ * (النمل / 64). ولكن 
الفطرة حادت عن أصلهاء فبعث الله الرسل للتذكير : 8 فَذَّكرٌ إن نفعت الذَّكرَى » 
(الأعلى / 9). « فَذَكْرْ نما أَنْتَ مُذَكُرٌ 4 (الغاشية /  )21‏ فقولا لَه قول ينا لَعَلَهُ 
يتذكرٌ أو يَحْشَى » (طه / 44) (66). 

وحسب هذا الرأي» فان وجود الله قضية مفروغ منها. لأنها حقيقية بديهية» 
وفطرية في الإنسان . فما من موجود إلا وعنده شعور ذاتي بأنه مخلوقء وأن له خالقاء 
وأن للعالم الذي يعيش فيه موجدا حكيما قادرا على كل شيء. وهذا الشعور قد 

63) المصدر داته . 

64) د. عثان امين . التأملات في القلسفة الاولى لديكارت» ص 155 . 


5) الغزالي : الاحياء» ح 4 ص 312 . 
66( الشهرستان : نهاية الاقدام» ص 125. 
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يختفي في ساعات العافية والرخاءء فإذا نزلت بالإنسان شدائد قاهرة ذات الطلاء 
الكاذب» الذي غشى الفطرة» ورجع الإنسان الى ربه ضارعا داعيا منيبا إليه . 

وممن سار في هذا الاتجاه أنصار المدرسة السلفية كابن قيم الجوزية الذي 
يرى : «أن من تأمل حال العالم كله علويه وسفليه بجميع أجزائه. يجده شاهدا على 
إثبات صانعه وفاطره . فإنكار صانعه وجحده في العقول والفطر» بمنزلة إتكار العلم 
وجحده لا فرق بينهماء ومعلوم أن وجود الرب تعالى أظهر للعقول والفطر من وجود 
النهار» ومن لم ير ذلك في عقله وفطرته فليْتهْمَهُمَاء (67). 

وهكذا فان اعتقاد الأفراد والنوع الانساني بأسره في الخالق. اعتقاد 
اضطراريء يشهد له بالضرورة كل ما نشاهده . وبناء على ذلك فإن الاعتراف بربوبية 
الله فطرة في الكيان البشري . «فطرة أودعها الله في هذه الكينونة» وشهدت بها على 
نفسهابحكم وجودها ذاته » وحكم ماتستشعره في أعماقها من هذه الحقيقة) (8 6). 


د الاتحاه الذوقى فى معرفة الله : 


وإذا كان الماتريدي يسلك طريق الاستدلال في معرفة اللهء فما موقفه من 
الاتجاه الصوفي في المعرفة ؟ 
إن مسلك الصوفية في معرفة الله يحصل بتجريد النفس من العوارض 
الشهوانية» وتصفيتها من العلائق البدنية (9 6)» وإقبالها على الله بالمجاهدة والخلوة 
والذكرء فتشفٌ الروح. وتنكشف لها الأنوار الربانية» ويحصل لها العلم اللدني › 
وذلك العلم من لدن رب العالمين» وليس مكتسبا عن طريق العقل»ء وتراث الانسان 
'الحضاري. هذا هو إذن منهج الصوفية في المعرفةء وقد أعرض الماتريدي عن 
نقده. بينما تعرض بالنقد الى تجربتهم السلوكية. وقد أطلق عليهم اسم 
«المتقشفة) (0)70 ونعتهم بأنهم حرموا ما أحل الله من الطيبات . 
لكن هذا الموقف حملني على التقصي فوجدت جلية الامر لدى الماتريدية 
إذيرفضون القول بأن الالهام من أسباب المعرفة. يقول أبو حفص عمر النسفي (ت 
7) ابن قيم الحوزية : مدارج السالكين.» ص 32 33 . 
8) سيد قطب : في ظلال القرآن» ج 3» ص 668 . 


9) الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين.» ص 72 . 
0 الماتريدي : تأويلات اهل السنةء ج 1.» ص 109 . 
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7 ه) صاحب متن «العقائد» الشهير «إن الإلهام ليس من أسباب المعرفة» 
وأسباب العلم تنحصر في الحواس السليمة والخبر الصادق والعقل (71). 

وعندئذ يتضح أن الماتريدية يرفضون منهج الصوفية في المعرفة» ولا يرتضون 
ما يسمى بالكشف أو الإلقاء في القلب بطريق الفيض. وواضح أن هذا الموقف 
مباين لموقف الأشاعرة خاصة لدى الغزالي الذي اعتبر منهج الصوفية افضل مسالك 
معرفة الله (72) . 


1 عمر النسفي : متن العقائد, ص 108 » وشارحه التفتازاني» ص 46. 
2 الغزالي : الممقد من الضلال: ص 11 . 
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استدلال الماتريدي على وجود الله 


افتنت المدارس الكلامية من أشاعرة ومعتزلة في أدلة وجود الله. وقلبتها على 
وجوهها المختلفة » وأتت فيها بالجديد والطريف. وسنلمح ذلك ايضا في المدرسة 
الماتريدية وخاصة على يد يه أبي منصور الماتريدي 2 أسهم إسهاما جليل 
القدر في هذا الميدان. وقد جنح الى الابتكار أحيانا كثيرة بمنهج جامع بين النقل 
والعقل» متميز بطابع قراني واضح في محتوى الأدلة. وهي وإن اصطبغت بألفاظ 
فلسفية » إلا أن ميزتها الرئيسية » وفكرتها العامة » مستمدة من الكتاب الكريم . 

وهذه الخاصية جعلته يحتل مكانة هامة بين المدارس الكلامية ولدى الفكر 
الإإسلامي الحديث الذي يرى أن البرهنة على وجود الباري ينبغي أن تصدر من منابع 
رئيسية منها : الإنطلاق من إشارات الكتاب الكريم واستدلالاتهء ومرورا بالصالح 
من أدلة المتكلمين» وأخذا بمافي المكتشفات العلمية من حقائق » تقود الى الإيمان 
الجازم» وترد على الملاحدة من الماذيين وأضرايهم . 

ومن المجانبة للحق أن لا نلاحظ انه عمد في بعض هذه الأدلة الى الشائع 
منها والمتداولء فكان مقلدا لمن سبقه من المتكلمين خاصة من أهل 00 
كإبراهيم بن سيار النظام كما سيظهر ذلك في دليل الأحوال المتضادة . 


1 دليل التغير: 


يعتبر هذا الدليل م الأدلة على وجود الله. عرفه الفكر الإإنساني في 
أساليب متنوعة» وأشكال شتى . وأشار اليه القران الكريم في أكثر من أية قال 
تعالى : 98 إن ت خلق السّمَاوَات والأرض واحتلاف اليل والنهار لایات لأولى 
الألْبَات 4 (آل عمران / 190). 

وقد عرف أتباع المدرسة الحنفية دليل التغيير لدى الامام ابي حنيفة وصورته 
كما قررها أن العالم يتغير من حال الى حال والتغيير لا بد له من مُغيّر فدل تغييره على 
وجود مغير له غالب هو الصانع (73). وهكذا يتضح فإن كل موجود في هذا العالم 


3 كبال الدين البياضي الحنفي : اشارات المرام» ص 93 . 
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حقيقته قابلة للتغير» والتحول من حال الى حال. ويضيف قائلا : «يستحيل فى 
العقل الانساني قيام هذا العالم من السماوات والسيارات وسكون الارض واخختلافها 
في الكيفيات وما خص به الإنسان من الهيئات, واستجماع أنواع الكمالاات. وما 
يختص به سائر الموجودات. وتخير أمور» من تعاقب الضوء والظلمةء وتغير أحوال 
الحيوانات والمعادن والنبات من غير صانع وحافظ يحفظه عن الاختلال» (74). 

هذا التصوير البارع من أبي حنيفة لحقائق كونية متغيرة» تشهد بوجود الله قد 
كانت أساسا بنى عليه الماتريدي هذا الدليل. وصورته كما حدّد ملامحمها أبو 
منصورء أن ايات التغير في الكون بادية ظاهرة فما من وجود إلا وتعتريه حالاات من 
«التغير والزوال وفي التغير والزوال فناء وهلاك» (75) . ألا ترى الى خحلق الانسان فإنه 
متتقل من الصغر الى الكبر ومن الحسن الى القبح وهكذا. . . ثم انظر الى الكون 
كيف تعتريه الحرارة تارةء والبرودة أحرى» وكيف تلفه الظلمة ثم يعقبها النور. . وما 
يريد أن يثبته الماتريدي هو أن الممكنات من الارض والسماوات وما فيهما حادثة 
لانها متغيرة. وكل حادث فله محدث . وهو دليل في شكل قياس منطقي مؤلف من 
صغرى وكبرى ونتيجة على النحو الاتي 5 العالم متغير, وکل متغير حادث. فالعالم 
حادث . 

هذا الدليل نجد ما يشبهه عند الاشعري . فقد ورد في كتاب اللمع «أن 
الإنسان في تطوره من نطفة الى علقة. ثم الى مضغة» ثم انتقاله من طور الى طور 
حتى بلغ كمال خلقه» (76). ولسنا نشك في أنه ما غير ذاته» ولا بدل صفاته, ولا 
الأبوان» فيتعين احتياجه الى محول حوله الى هذه الأطوار هو الصانع القديم القادر 
العليم» (77)» وهكذا تسترعي ظاهرة التغير والتحول اهتمام مفكري الاسلام 
فينطلقون منها الى إثبات وجود الله تعالى . 


ولكن ما هي الدوافع التي دفعت بالماتريدي والأشعري الى اختيار مظاهر 
التغير في الكون وفي الانسان للتدليل على مبدأ الحدوث وبالتالى على وجود البارى 
سبحانه ؟ إن السرّ يكمن في أن هذه الحقائق مبنية على الإحساس والمشاهدة, 
4 المصدر السابقء» ص 85 . 
5ه الماتريدي : التوحيدء ص 12 . 


76( الاشعري : اللمع. ص 6 . 
27( الشهرستاني نباية الاقدام. ص 12 . 
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ومسلّم بها عند أهل العلم . ولا يمكن اعتماد حقائق ليست ثابتة» ولا هي محل اتفاق 
بين أهل الفكر والنظرء والإاغراق في الطرق المنطقية لا يفضي الى الإقناع كما هو 
3 الأشعري والماتريدي وإنما يؤدي اا الجدال 0 
(غافر / 67 ا ردا الآيات Rp‏ اا 1 
الوجود . 

يتبين عندئذ كيف استخدم الماتريدي هذا الدليل الهام في صيغته العامة 
المتمثلة في مظاهر التغير في الكون المختلفة. بينما اقتصر الأشعري على التمثيا 
بالانسان واتخذه منوالا للبرهنة على مظاهر التبدل والتحول وبذلك كان الماتريدي 
كر اع اوها اداو ا و ا ل ا 
المنطق وأساليبهم » بينما كان قد تتلمذ على اهل الاعتزال وحذق تلك الصناعة ومهر 
بالفضل (79) . 

لكن هذا الدليل قد تطور عند الماتريدية» فعمدوا الى صوغه على طريق 

كما توصلوا انطلاقا من ظواهر التغير الى اثبات حدوث الكائنات (80) . 

وهكذا يتضح أن أوّل من أشار إلى هذا الدليل في هذه المدرسة الكلامية أبو 
حنيفة. ثم اكتسى صيغة عامة في مظاهر الكون المختلفة لدى أبي منصور 
الماتريدي . ثم صيغ في أشكال منطقية تطبيقا على دليل الحدوث كما هو الشأن 
لدى الماتريدية . 

8 د. ماجد فخري : الفكر العربيء» ص 100 . 


9) د. حمود قاسم : مقدمة مناهج الادلة ا ص 22-27. 
0 كال الدين البياضي الحنفي : اشارات المرام ص 93 , 
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2 د لجل الاشياء الحية وغير الحية : 


إن الماتريدي قد استعمل هذا الدليل. وبرهن على حدوث الموجودات من 
حلاله . فقال في «كتابه التوحيد» : «ليس لأحد من الأحياء أن يدعي لنفسه القدم. 
بل لو قال ذلك لعرف الناس كذبه بالضرورة» (81)» خاصة أولئك الذين شاهدوه 
صغيراء أو حضروا وللادته. وبناء على ذلك لزم القول بحدوث الأحياءء ثم إن 
الأموات تحت تدبير الأحياء فهم لذلك أحق بالحدوث (82). 


إذن يمكن بناء هذا الدليل على النحو الآتى : الأحياء حادثة» والأحياء 
تستعمل الأشياء غير الحيّة فهذه الأشياء ا من باب الأولى . ويضيف 
الماتريدي : ثم إن هذه الموجودات تمتاز بخصائص تثبت لها صفة الحدوث منها 
انها محتاجة الى غيرهاء وعاجزة عن إصلاح ما فسد منهاء هذا إذا كانت حية. أما 
إذا كانت ميتة فاحتياجها إلى غيرها أشد. فهي إذن أحق بالحدوث على حد تعبير 
الماتريدي (83). 

وقد رأى د. محمود قاسم في هذا الدليل أنه أمام دليل سفسطائي فاسد فقال : 
«ليس المرء في حاجة الى دراسة أساليب المنطق وقواعده حتى يعلم بفطرته أنه أمام 
دليل فاسد سفسطائي. أما إذا كان من هؤلاء الذين أفسد الجدل استعدادهم 
الطبيعي » فمن الممكن أن نستخدم معه منطق أرسطوء لكي نبين له أننا نوجد أمام 
قياس من الشكل الثالث.» وأن النتيجة الطبيعية له هي بعض الحادث يستخدم 
الاشياء غير الحيةء فأي صلة إذن بين هذه النتيجة وبين اثبات حدوث العالم في 
جميع أجزائه الحية وغير الحية» (84). 

وجلية الأمر فإن الماتريدي قد أثبت للأحياء صفات منها : 


1 أنها سحت قليمة ومن ادعى ذلك. كان كذبه ظاهرا بدليل أن ابتدذاءه 
1 ) الماتريدي : التوحيد» ص 11 . 
2) المصدر ذاته : ص 11 . 


3 ) الماتريدي : كتاب التوحيد.ء ص 11. 
84) د. مود قاسم مدمه مناهج الادلة اين رشد» ص 20 . 
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2 هذه الأشياء الحية جاهلة لحالة نفسهاء وعاجزة عن إصلاح ما يفسد . 
3 أن الأحياء محتاجون الى غيرهم احتياجا واضحا. 


تلك هي -حقيقة الأحياء. أما الأموات فسلطان الأحياء عليها جار ونفوذه فيها 


- اح 


ئم ثابت» وذلك أمر مشاهد محسوس . 

ويبدو أن د. محمود قاسم قد انساق في نقده اللاذع للمتكلمين جميعا من 
أشاعرة ومعتزلة وماتريدية أيضا فعدهم من طالبي الحجاج واللجاج . ويبدو انه قد 
اقتفى اثر ابن رشد في ذلك . وكأنهما قد نسيا ما حف بمتكلمي الإسلام من تيارات 
دخيلة دفعت بهم الى هذا الضرب من التناظر لحماية العقيدة الإسلامية من كيد 
الكائدين . 


3 - دليل الأحوال المتضادة : 


إن هذا العالم قد اشتمل على أحوال متضادة كالحرارة والبرودة» والنور 
والظلمة. وغيرها ولكنها ضبطت بمقادير متلاسبة» ونسب دقيقة متداخلة. فلو 
تجاوزت هذه المقادير وتفاوتت لاختل نظام الكون وعندئذ لا بد من قاهر قد أجبرها 
على ذلك . 

يذكر الماتريدي أن «الحركة والسكون, والحسن والقبح » والاجتماع 
والتفرق. والزيادة والنقصان حقائق متضادة» والعقل البشري لا يجوز اجتماع 
الضدين في موضع واحد من ذات أنفسهما» (85). ويضيف حجة اخحرى فيقول : 
«للان الطبائع المتضادة من حقها التدافع » وفي ذلك التفرق التبدد والتفاني » (86) ؛ 
فلا بد من جامع جمع هذه الأحوال المتضادةء وقاهر قهرها على ذلك. وبغيره لا 
تتلاءم ولا تنجسم . وهذه الأحوال أيضا فيها معنى التعاقب فهي إذن حادثة بدلالة 
الحس والعقل . 

وأبو منصور يرد بهذا الدليل على الفلاسفة القائلين بقدم الهيولي » وبأن المادة 
هي التي تفعل فعلها بصفة الية «فالانسان من النطفة» وإلشجر من الحب (87) . 





5 ) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 13 » وانظر ايضا : ص 117 . 
6) المصدر ذاته : ص 143 . 
7 المصدر داته : ص 13. 
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وكذلك قولهم «البروز بالقوة» وقولهم : «بالهيولي» (88). ثم شرع يرد على هذه 
الفلسفة المادية مبرزا المظاهر المتضادة والأحوال المتنافرة» ولكنها مع ذلك مسخرة 
مقهورة. وعلاوة على ذلك فصفة التعاقب. والانتقال من حال الى حال تبدو عليها 
واضحة جلية » ومن كان ذلك شأنه ثبت له الحدوث . 

وهذا الدليل يبرز ثقافة الماتريدي الفلسفية » ومدى اطلاعه على الفكر 
اليوناني والهندي وغيرهما من البلدان المجاورة. 

لقد كان الماتريدي ذا ثقافة موسوعية ذات مصادر متنوعة» فهو مطلع على 
الفلسفات الاجنبيةء وملم بالفكر الاعتزالي . ذلك لأننا نجد لهذ الدليل رواجا لدى 
مفكريهم. يقول الخياط المعتزلي حاكيا عن إبراهيم ابن سيّار النظام : «وجدت 
الحر مضادا للبردء» ووجدت الضدين لا يجتمعان في موضع واحد من ذات 
أنفسهماء فعلمت أن لهما جامعا وقاهرا قهرهما على خلاف شأنهماء وما جرى عليه 
القهر فضعيف. وضعفه دليل على حدوثه » وعلى أن محدثا احدثه. ومخترعا اخترعه 
لا يشبهه» (89). 

وهكذا يظهر تأثر الماتريدي بالنظام في هذا الدليلء وهذا الأمر من بين 
العوامل التى دعت كثيرا من الباحثين الى عده في المرتبة الوسط بين الأشاعرة 
والمعتزلة (90) . 

ولا غرابة في الأمرء فالهدف واحد. والكفاح مشترك ضد المذاهب الثنوية 
والفلسفات الماديةء التي كان للماتريدي معها جدال مستمر, كما كان للنظام أيضا. 


4 - دليل الجواهر والاعراض : 
ان هذا العالم مكون من جواهر وأعراض . وهذه الجواهر تتركب من أجزاء لا 
تتجزأ أو جواهر فردة . وهي محدثة وسبب ذلك تغيرها بتغير الأعراض الحالة فيها . 
وإذا كانت الجواهر والأعراض محدثة ‏ فالعالم إذن محدث والذي أحدثه هو 
اله سبحانه وتعالى . 
8) الماتريدى : كتاب التوحيد» ص 13 . 


9) الخياط : الانتصار.ء ص 46 . 
0) أبو زهرة ٠‏ المذاهب الاسلامية؛ ج 1ء ص 212. 
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قال الماتريدي : ان الافتراق والاتفاق جاء من قبل الأعراض. والأعراض لا 
توصف بالااختلاف والاتفاق. لأن العرض لا يقوم بالعرضء. وانما يقوم 
بالجوهر (1 9) . وإذا ثبت حدوث الجواهر لإتصال الأعراض بها لكونها متغيرة ولأنها 
أيضا متصلة بهاء لأن ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث تبعا للمبداً 
الكلامي (92) المشهور. فإنه يتوصل الى اثبات حدوث العالم » وبذلك يرد على 
من قال بالمادة القديمة كأرسطو. 

ودليل الجواهر والأعراض كان شائعا في أوساط المتكلمين . استدل به إبراهيم 
بن سيار النظام من المعتزلة على حدوث العالم وان لم يقل بالجرأ الذي لا 
يتجزأ (93). 

وإلى هذا الدليل ذهب الأشعري . قال الشهرستاني وسالف فييكنا انق 
الحسن الأشعري رضي الله عنه عن طريق الأبطال وقال لو قدرنا قدم الجواهر لم يخل 
من أحد أمور اما ان تكون مجتمعة أو مفترقة أو لا مجتمعة ولا مفترقة أو مجتمعة 
ومفترقة معا أو بعضها مجتمع وبعضها مفترق وبالجملة ليست تخلو عن إجتماع 
وافتراق أو جواز طريان الاجتماع والافتراق وتبدل أحدهما بالثاني وهي بذواتها لا 
تجتمع ولا تفترق فإذا لا بد من جامع (94) قد جمعها ومفرق قد فرقها هو الله . 

وإذا كان الماتريدي قد برهن على حدوث الأعراض» فان الاشعري قد دلل 
على حدوث الجواهر في نقص عجيب حسب رواية الشهرستاني . 

غير أن ما يهدفان إليه كان متحدا هو إثيات حدوث الجواهر والأعراض . ولعل 
هذا الدليل لم يسجل كبير تطور لدى المدرسة الماتريدية فكاد يحافظ على صيغته . 

يقول نور الدين الصابوني (ت 580 ه) الماتريدي «ان العالم قسمان : 
أعيان وأعراض . فالأعيان ما تقوم بنفسها ويصح وجودها لا في محل . والأعراض ما 
تقوم بغيرها ولا يعقل نحلوها عن المحل . 

وأنواعها نيف وثلاثون مثل الألوان والأكوان والطعوم والروائح والأصوات والقدر 
والارادات . . وهذه الأعيان لا يتصور خلوها عن الأعراض . وهي حادثة . وهي ليست 





1 9) الماتريدي : كتاب التوحيد» 141 و142 . 

2) د. محمود قاسم : مقدمة مناهج الادلةء ص 12 . 

93) الاشعري مقالات الاسلاميينء» ج 2 ص 6. وايضا ابو ريدة : النظام » ص 6. 
4) الشهرستاني : ناية الاقدام» ص 11 . 
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سأابقة عن الحوادث . وكل ما له يسبقى الحوادث فهو حادث صر ورة» 295١‏ وهذا 
في إثبات حدوث العالم . وإن إنضاف إلليه شىء فكثرة التفريعات التى افرزها تطور 

فقد جعله البغدادي موضع الأصل الثاني من أصول كتابه القيم المعروف 
بأصول الدين (96) . 

واعتبره الغزالي القطب الأول من أقطاب كتابه الاقتصاد في الاعتقاد (97) . 
وعذه الشهرستاني القاعدة الأولى من قواعد كتابه المعروف ب «نهاية الأقدام في علم 
الكلام» (98) وبالرغم من هذه الشهرة الكبيرة في مختلف الأوساط الكلامية, فإنه 
يعد أقل إقناعا من أدلة وجود الله الأخرى. لطابعه الجدليى.ء ولا غراقه في 
التفريعات . 


5 دليل العلية أو السببية 


وهو من أقدم وأبسطها وأقواها على الاقناع وأشدها تأثيرا (99). 


وصورته كما عرضها أبو منصور أن الموجودات لا بد لها من موجد دفلا نعلم 
كتاب بلا كاتب»» ولا تفرقا الا بمفرق وكذلك الاجتماع » وكذلك السكون والحركةء 
فيلزم في جملة العالم ذلك إذ هو مؤلف مفرق. بل الأعجوبة في تأليف العالم 
أرفع» فهو أحق ان لا يتفرق ولا يجتمع الا بغيره ثم كل ما في الشاهد من التأليف 
والكتابة يكون أحدث ممن به كان. فمثله جميع العالم. إذ هو في معنى ما 
دکرت» (100) . 


5) نور الدين الصابوني : البداية في اصول الدين» ص 19ء 20 . 
6) ص 35 . 
7) ص 94 95 ., 
8) ص 11 . 
9) عباس عمود العقاد : الله ص 214 . 
0 الاتريدي : كتاب التوحيد. ص 15 . 
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والنجر والصناعات. لذلك لزم القياس في إثبات صانع العالم بالعالم » بما فيه من 
العجائب التي لا يحتمل كونها الا بحكيم عليم» (101). 


ولنا على هذا الدليل ملاحظتان : 


1) شيوع ألفاظ بعينها في هذا الدليل بالذات. وكثرة تداولها عند الأشاعرة 
والماتريدية . جاء في التمهيد للباقلاني الأشعري ان الكتابة لا بد لها من كاتب. ولا 
بد اللمسورة من ضور لااد من يان ونا لا نك في جل من كرا كتا 
حصلت لا من كاتب» وصياغة لا من صائغء فوجب ان صور العالم متعلقة بصور 
صانعها (102). 


كما ورد في إشارات المرام للبياضي الحنفي ان عجائب الكون لا يمكن ان 
تستند الى قوى عديمة الشعور (103) بل لا بد من وراء ذلك من عليم حكيم . 

وتردد هذه الألفاظ «الكتابةء البناءء الصناعة» على أقلام أيمة الأشاعرة 
والماتريدية دليل جلي على تأثرهم بهذا المفكر. 

بل ان التأثر لا يقتصر على هذا النحو وإنما يتجاوزه الى القياس المنطقي 
وشكل البرهان وبنائه . 

2) دليل العلية مبني على قاعدة مشهورة عند المتكلمين وهي أن هذا العالم 
وما فيه محدث . ولا بد لكل محدث من علةء وهذا المبدأ القائل بأن لكل حادث 
علّة من مبادىء الذهن الأولىء ومن القضايا التى تكاد تتفق عليها العقول. ذلك لأن 
هناك ماده كمندا. العلت وا الاي ما لذ سلاف فيه ين الناهب 
الفلسفية (104). 

وهو كما تبين من القواعد الواضحة لذلك استند إليه أبو منصور في استدلاله 
على وجوده الله . فذكر ان الذهن البشري يجزم بأن للمصنوع صانعا. ويستحيل أن 
تكون الصدفة العمياء؛ أو المادة العديمة الشعور قد خلقت هذا الكون بما فيه من 

1 المصدر ذاته : ص 29 . 
2 الباقلاني : التمهيدء ص 44. 


4) مصطفى صري . موقف العلم والعقل من رب العالمين» ص 171 . 
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قوانين دقيقة ومصنو عات عجيبة . «فطابع الله » على صفحات الكائنات ظاهر كل 


رتم ع اما 89 سارعه " ره م ل چ 
الظهور 9 تسبح له السماوات السبع والأرض ومن فيهن وإن من سي إلا يسبح 


5 


بحمده. وَلَكنْ لا تفقهون تسبِيحَهُم إِنه كَانَ حليمًا غَمُورًا » (الاسراء / 44). 


دليل تناهي العالم 7 


عرف هذا الدليل منذ عهد الفلسفة اليونانية لدى الفيلسوف أرسطو فى صورة 
برهان رياضي (105). كما خاض فيه الفكر الاسلامي للتدليل على نهاية العالم . 
هذه قضية قد شغلت حيزا هاما من جهود متكلمي الاسلام على إختلاف اتجاهاتهم . 

فقد ذكرها البغدادي في المسالة الرابعة عشرة من الأصل الثاني في كتابه 
«وأصول الدين» (106). والمسع إليها الغزالي فى كتابه «الاقتصاد فى 
الاعتقاد» (107) . وأفاض فيها الشهرستاني عند ذكر القاعدة الأولى من كتابه «نهاية 
الاقدام في علم الكلام» (108). 


وصورة هذا الدليل كما عرضه أبو منصور في «ركتاب التوحيد» «أن العالم ذو 
أجزاء وأبعاض» ويعلم أكثر أبعاضه أنه حادث بعد أن لم يكن» ويعلم نماؤه واتساعه 
وكبره» لزم ذلك في كله إذ لاا يصير اجتماع اجزاء متناهية غير متناهية (109) وفي 
دليل الوحدانية أبطل القول بعدم تناهي العالم بواسطة الأعداد (110) مما يدل على 
انسجام في التأليف وقدرة على التبويب لم تتوفر عند معاصريه من المتكلمين . 
وإذا كان الماتريدي قد أشار الى استحالة اجتماع أجزاء متناهية غير متناهية 
في الكون» فإن الماتريدية قد تعمقوا في هذا الدليل» اعتمادا على دورات الفلك. 
وضربوا لذلك مثلا واضحا بعدد دورات الشمس فانها أقلّ من عدد دورات القمن 
ويستحيل ان يكونا غير متناهيين لأن أحدهما أكثر من الثاني . جاء في المصادر 
الماتريدية «أن العالم لو كان قديما بعد ما ظهر أنه لا يخلو عن الحوادث للزم وجود 
5) محمود قاسم : مناهج الادلة» ص 21 . 


6) ص 66. 
7) ص 90. 


8) ص 13. 
9) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 12 . 
0 المصدر ذاتهء» ص 19 . 
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حوادث لا آول لهاء وللزم أن تكون دورات الفلك غير متناهية » وذلك محال لأنه لو 
ثبت لكان قد انقضى ما لا نهاية له ووقع الفراغ منه وانتهى .» ومن المحال الظاهر أن 
يتناهى ما لا يتناهى وينقضي ما لا ينقضي . وأيضا لو ثبت أن دورات الفلك لا تتناهى 
للزم أن يوجد عددان أحدهما أقل من الآخر وهما غير متناهيين وهذا بين فاسد ظاهر 
البطلان . 

وتوضيحه أن الشمس تدور في كل سنة مرة» والقمر يدور كل شهر مرة فتكون 
عدد دورات الشمس أقل من عدد دورات القمرء فكيف يكونان غير متناهيين 
وأحدهما أكثر من الثاني» (111). 

إذن أثبت الماتريدي ومن كان على مذهبه أن العالم متناه» وكل متناه حادث » 
فالعالم حادث . وإذا أردنا أن نوازن بين اتجاهئ أهل السنة من أشاعرة وماتريدية في 
هذا الدليل. فإننا نجد البراهين متشابهة في مادتها وأسلوبهاء وتكاد تكون على نسق 
واحد . فاذا نظرنا اليه عند البغدادي فإنه قد عرضه في أصول الدين وأثبت أن الأرضص 
متناهية كما أثبت ذلك للماء والهواء ثم قال : «وإذا تناهى ركنان من العالم من كل 
جهة فكذلك سائر أركانه من كل جهة») (112). 


وتعرض الشهرستاني في موسوعته الكلامية «نهاية الاقدام» الى تناهي الأجسام 

ومهما يكن من أمر فإن هذا الدليل قد نال عناية متزايدة من الأشاعرة 
والماتريدية. لما في القول به من الأهمية البالغة التي تتمثل في الرد على القائلين 
بقدم العالم» وعدم تنأهيه 5 القضية الكيرى التي الها علماء الكلام على 
الفللاسفة الطبيعيين والدهريين وأضرابهم من الماديين . 

إلا أن هذا الدليل في حقيقة أمره يعد برهانا رياضيا لا يدركه إلا الخاصة من 
العلماء. 


11 1( المسامرة شرح المسايرة. ص 71 (المتن لابن امام والشرح لابن آي شريف) 
112( اصول الدين › ص 66 . 
3 1) خپاية الاقدامء ص 13. 


ويبدو أن أؤل من أشار إليه هو الكندي الذي أخذه بدوره عن أرسطو(114). 

وهو برهان يقيني قطعي ولیس بخطابي . ولعل الماتريدي قد أدرك أن أدلة وجود 
الله تجري مجرى أدوية القلب. فإن لم يكن الطبيب حاذقاء ولم يستعمل الأدوية 
على قدر طاقة المريض. فإنه يضر بها أكثر مما ينفع . لذلك كانت أدلة الماتريدي 
ممختلفة متنوعة,. منها ما يتناسب مع الخاصة من العلماء كهذا الدليل» ومنها 
مايتناسب مع العامة كبقية الأدلة المذكورة . 


7 دليل الحركة : 


ينسب دليل الحركة الى أرسطو الذي ينتهى به الى إثبات «المحرك الذي لا 
يتحرك». كما أن هذا الدليل من أهم طرق الاستدلال التي ارتضاها الفلاسفة 
115(9). 

وقد انشغل به مفكرو الاسلام من معتزلة وأشاعرة وماتريدية وقد قام صاحب 
مقالاات الإسلاميين بوصف مذهب المعتزلة» وأورد تفريعاتهم الدقيقة الى حل 
(116). وبسط القول فى هذا الدليل البغدادي في «أصول الدين» (117) وأطنب 
فيه الشهرستانى (118). وتحدث عنه الغزالى ملخصا رأي الأشاعرة بقوله : «إن من 
عقل جسما لا ساكنا ولا متحركا كان عن نهج العقل ناكباء ولمتن الجهل 
راكبا» (119). 
ران الجسم لا يخلومن حركة أو سكون» ولیس لهما اجتماع › فيزول من جملة أوقاته 
نصف الحركة ونصف السكون. وكل ذي نصف متناه» على آنهما لا يجتمعان في 
وفى ذلك حدث ما لا يخلو عنه) (120). 

4) د . محمود قاسم : مقدمة مناهج الأدلة. ص 21 . 

5)د. محمد البهي : الجان الاهي. ص 2. ص 443 . 

6 1) الاشعري : مقالات الاسلاميين» ص 2ء ص 21 - 22 

7) ص 40. 

8)نبهاية الاقدام في علم الكلامء ص 28. 


19 ) المسامرة بشرح المسايرة» ص ۰18 (المتن لابن الام ) والشرح لابن ابي شريف). 
0 الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 12 . 
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ب يتجلى من خلال هذا أ لنص أن كل موجود طبيعي ١‏ متحرك أو ساكن أو متردد 
بين الحالتين . فما من شيء في هذا الكون إلا ويسكن بعد حركة . و«إذا كان متعحركا 
فاك ھک أت يكون محركا لنفسةفع وال" لزم وجوده قبل نفسهة » وهذا محال ) حتی 
الكائن الحي الذي نقول إنه متحرك من ذاته فإنه منتظم من قوى» ومن أعضاء يحرك 
أحدها الآخر» (121). وإذا كان هذا العالم تتداول على موجوداته الحركة 
والسكون» وهى مدفوعة الى ذلك مسكخرةء فثبت عندئل أن هناك محركا دفعها الى 
الحركة» ومسكنا أجبرها على السكون وجعلها مترتبة في الزمان والمكان ومتعاقبةء 
ومن اتصف بذلك كان حادثا. وهو ما يريد أن يصل اليه الماتريدي . 

وحسب رواية البغدادي (122) فإن الأشعرى يعد الحركة والسكون عرضين 
من الأعراض التي تنتاب الجواهر كالطعوم والروائح والألوان. وهكذا ينقل الدليل 
الى الجواهر والأعراض وإن كانت النتيجة التي ينتهى اليها هذان المفكران الأشعري 
والماتريدي وأحدة هي الحدوث . وأما دليل الحركة عنذ الماتريدية فهو وإن كان 
مؤسسا على فكرة زمانية كما هو الشأن عند الماتريدي نفسه إلا أنه قد ازداد سجلاء 
ووضوحا إن لم تضف اليه عناصر جديلة . 


جاء في «شرح المسايرة» لابن أب شريف «إن الحركة والسكون حادثان» أما 
حدوث الحركة فمحسوس» وإن فرض جسم ساكن ففرض حركته ليس بالمحال» 
بل نعلم جوازه بالضرورة. وإذا وقع ذلك الجائز. كان حادثا من خلال التعاقب 
والانقضاء» وما لم يشاهد من الأجسام إلا ساكنا كالجبال يجوز عليه الحركة بزلزلة 
وغيرها. (123). 

وهكذا يتجلى دليل الحركة والسكون كيف تأسس على فكرة زمانية مرتبطة 
بالحدوث لدى مختلف الأوساط الكلامية » ليتوصلوا بعد ذلك الى حدوث العالم . 


وهو برهان يمكن تطويره حسب مفاهيم العصر الحديث» لان ما نتج عن حركة 


بعض الأجسام من طاقات ولدت الحرارة أحدثت نتائج علمية باهرة يمكن توظيفها 
من خلال بدائع الاختراع وعظمة الله في الخلق لتؤدي الى الإيمان الجازم لأنه من 





11) يوسف كرم : الطبيعة وما بعد الطبيعة, ص 143 . 
2 ) البغدادي : اصول الدين. ص 40 . 
3 ) المسايرة بشرح المسامرة» ص 19 . 
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المستحيل على العقل البشري أن يصدق أن كونا معجزا في حركة دائبة من الذرة الى 
المجزة» قد وجد نتيجة الصدفة العمياء . 


8 وجود الشر في العالم دليل على وجود الله : 


من أهم البراهين التي امتاز بها الفكر الماتريدي برهنته على وجود الله بوجود 
الشر في العالم . ذلك لأن «العالم لو كان بنفسهء لكون كل شيء لنفسه أحوالا هي 
احسں الأحوال والصفات وخيرهاء فيبطل به الشرور والقبائح » فدل ذلك على موجد 
هو الله» (124). 


إن هذا البرهان الذي اتخذ منه الماتريدي مسلكا للتدليل على وجود الله لم 
يسبق اليه بل كان فيه مبتكرا مجدّدا. فلقد درج الفلاسفة والمتكلمون على انتهاج 
سبل الخير والجمال للتدليل على وجود الله كما فعل افلاطون. او برهان الغائية كما 
فعل أرسطو(125). 


ولكن أبا منصور جنح الى هذا الدليل لماله من حجة ناصعة ؛ ذلك لأن العالم 
قد اشتمل على نقص وشر وقبح كما يبدو ذلك للعقل البشري المحدود. فلو خلق 
نفسهء فهل كان يرضى لها بهذه النقائص والشرور والقبائح ؟ انه لوكان بنفسه لاختار 
أروع الأحوال وأجملهاء وأبدع الصفات وأحسنها. إذن فهذا العالم كان مكونا بغيره . 
وهذا المكون هو الله . 


وقد اقتضت حكمة الله وجود الشر لغايات حاول الماتريدي بيانها اذ ما «من 
جوهر ضار إلا وفيه حكم ظاهرةء وأخحرى خفية لاتستطيع العقول إدراك كنهها» 
(126) وكم من «جوهر مر أو سم إلا وفيه دواء للداء المعضل › ليعلم الناظر أان 
القول بالشر بالجوهر والخير خطأ باطل» بل كل جوهر منه ضِرٌ وتفع » فيكون في ذلك 
أعظم ايات التوحيد» (127). 


24 الماتريدى : كتاب التوحيد» ص 17 . 

5 ) د. فتح الله حليف : مقدمة كتاب التوحيد» ص 34 م 
6) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 108 

7 ) المرجع نفسه» ض 110 . 


ويبدو ان الماتريدي كان مجددا فى هذا الدليل . مما يدل على مكانته الهامة 
فى تاريخ الفكر اللاسلامي وفي المدرسة الحنفية السنية على الخصوص ١‏ لما اتسم 
به من نزعة عقلية» وقدرة على الغوص في كنه الموجودات» وادراك الاغراض منهاى 
وتحليل أهدافها. 
9 دليل العناية أو التسخير : 

وهو أشهر الادلة على وجود الله. وأثراها واكثرها اقناعاء وملاثمة للعقول 
البشرية. وقد اعتنى به القرانء وتعددت أساليبه فيه » وكثرت اياته حوله. فسمي 
بدليل الشرع . 

وصورته كما رسم ملامحها الماتريدي في ثنايا «كتابه التوحيد» : «إن الله 
وبرکات السماء» (128)› فكل مظاهر الوجود تسیر نحو غايات معينة »› وهي مسعخرة 
لفائدة الانسان» وليست' نتيجة الصدفة والاتفاق . 


هذه الإلمامة يمكن تصنيفها على النحو الآتي : 

) خحلق الله الإنسان على أبدع صورة» وفي أجمل» تركيب ودقة صنع . 

2) لق الأرض وما حوته من عجائب . 

3) حلق السماء وما اشتملت عليه من عوالم يعجز البشر عن ذكره فضلا عن 
الإحاطة بها. 

والمتأمل 2 هذه العوالم جميعا . حك أن الله قد حاط الانسان بمظاهر 
العناية فيهاء إذ هي متماشية مع ظر وفه » متوافقة مع أحواله. متلاثئمة مع حياته . ولا 
يمكن أن يكون هذا التالف نتيجة الصدفة والاتفاق. اذ يستحيل على الطبيعة وحدها 
أن تنتج هذا الوضع› وهذا ما برهن عليه العصر الحديث. ودلت عليه العلوم 
المختلفة . 

قال ايدوين كونكلين : «إن القول بأن الحيأة وحدت نتيجة «حادث اتفاقي». 
شبيه في مغزاه بأن نتوقع إعداد معجم ضخم» نتيجة إنفجار صدفي يقع في مطبعة» 
(129). 





8 الماتريدي : التوحيد. ص 178 . 
9 )/) وحيد الدين خان : الاسلام يتحدى . ص 66 ط , سادسة القاهرة. 19276 . 
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واذا استعرضنا جميع أنواع الموجودات. بدت هذه الحقيقة المدهشة ألا وهي 
حدمة هذه الكائنات من أعظمها قوة الى أحقرها شأنا للنوع الانساني . قال تعالى : 
و خلقها کم فيها دفءُ ومنافع تمتها أكون ولك فيها جما حين ريون 
وحين تسر حون وتخمل أثقالكم الى لد د لم كوو بالغيه الا ب وان إن ربكم 
لَرَؤوفٌ رحيم وَالْخْيْل والبغال والْحمِير لتركبوهًا وزينة ةٌ ويَحْلقٌ تا ل تَعْلَمُونَ4 (النحل 
/ 8-5). 


فاذا فصّلنا إِلْمَاعَةَ الماتريدي الى هذا الدليل قلنا : إن فى السماء الكواكب 
التعضيرة:: والقصن ذا التكازل والخدير.. وفيها التنمس اعم الأجراد» لو فزنت أكثر 
مما هو مقدر لها لأهلكت الحرث والنسل من شدة الحرء ولو كانت أصغر أو ابتعدت 
غر سارها يلك التاسن :م شدة الروع ولاشعلقت الأؤمتة الأريعة » ولامطريت 
الحياة. قال تعالى : «إوآية لهم الليل نَسُْلّحَْ منه النهارٌ فإذا هُمّ مظلمونَ» (يس / 
37( . 

فكل ما في الكون قد ضبطت غايته» وحدد هدفه » وتبين دوره الذي سيلعبه . 
قال سبحانه : هو الَذِي أَنْزّل منّ السَّمَاءِ مَاءَ لكم منه شَرَابٌ ومله شر فية مون 
ر لک به الزرع اليتون والنخيل والأعنابَ ومن کل الثمرات إن في ذلك لايات 
لقوم يتفكرون وَسَحْرَ لَكُمْ للل وَالنهار والشمس والقمر وَالنجوم ا بأمره إن 
في ذلك لآياتٍ لقوم يَعْقَلُونَ» (النحل / 10 -11). 


وإذا كان هذا شأن السماءء فشأن الارض أعظم» ففيها السهول والجبال 
والمعادن والحيوان والنبات وكلها ذات 0 عديدة. وفوائد جليلة للانسان محور 
هذا الكون وقطبه» قال تعالى : ولف كَرَمْنا بي آدَمَ وَحَمَلْنَاهُمْ في الْبرٌولْبَخْرِ 
وررَقناهُم من الطيبات وفضلنَاهُم عَلَى كثير مُمَنْ لقن تفضيلا (الاسراء / 70). 


وشل شيفد سن غبلال هذه التعدلة المرسرفة "الت حا بها الك الاسان ان 
ليس هناك جفوة بين الانسان والطبيعة» بل هي مسخرة له مهيأة للاستثمار من قبله . 
قال تعالى : «أَلمْ تروًا أن الله سحَّرٌ لَكمْ ما في السَّمَاوَات وما في الأزض وَأَسْبَعْ 
عليكم بنعّمه ظاهرة وباطنة (لقمان / 20). 

وقال سبحانه : ولم ان سوق الْمَاءَ إلى الأرض الجر فنخرج به زرْعًا 


اکل س نامهم وأنفسهنم أف يبنْصرُون» (السجدة / 27). 
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وكال عر وجل : «هو الذي سَحْرٌ البحر لِتَكلُوا منه لما طريًا وَتسْتَحْريجُوا منه 
حلية تلْبِسُوتَهَا وترى الْقُلْكَ مَوَاخْرَ فيه وَلتَبْتَوا منْ فضله وَلَعَلَّكُمْ تَشْكْرُونَ) (الدحل 
E‏ 

من خلال هذا يتبيّن ان العالم ملائم للانسان مسخخر له . وكلّما كان كذلك فهو 
مصنوع »› وصانعه هو الله تعالى. وخلاصة الرأي فإن الماتريدي قد استمد هذا 
الدليل من الكتاب الكريم الذي كان طافحا بايات تدل على العناية الإلهية بالانسان 
وتسخير المخلوقات له 

وقد أشاد بعض الباحثين بفضل سبقه اليه» ذكر د. محمود قاسم : «اننا لاا 
ننصف الماتريدي ان لم نشر الى استخدامه لهذا الدليل الذي يعد من أقوى الأدلة 
لفضل جمعه بين العقل والشرع في أن واحد». (130). 

ثم ان هذا الدليل قد صنف فيه الفلاسفة والمتكلمون فأكد عليه ابن رشد بل 
فضله مع دليل الاختراع على سائر الأدلة . وانتقد المتكلمون في اغراقهم في أدلة 
تورث الشك. فضلا عن ان تقود الى الايمان الجازم (131) . ويظهر أن هذا الدليل 
قد تصدّر أدلة وجود الله في العصر الحديث خاصة بعد الاكتشافات الفيزيائية 
والرياضية العظيمة في حركة الكواكب والتحليل الدقيق للهواء إذ ليس كله 
اوكسيجيناء بل يشتمل على 20 / منه فقط. و80 / منه نيتروجينا (132)» فهذا 
التناسب هو الذي حفظ الحياة وأحدث التوافق بين الطبيعة والانسان. 

وإن دلّت هذه الظواهر الكونية وغيرها كثير على التلاؤم مما اكتشفه العلم ومما 
لم يكتشفه. فكذلك الأمر بالنسبة لاستعمالها كدليل على وجود الله ء إنما يدل ذلك 
على حسن اختيار الماتريدي . ولربما كان بحثه فيها هو اللمحة التي أضاءت هذا 
الدليل» ووجهت الانظار اليه » وسلّطت الأضواء عليه . 


10 - دليل نظام العالم 
ويسمى بدليل الاتقانث, وبدليل التقدير› أو بدليل الحكمة , إن هذا النظام 
0د حمود قاسم مقدمة متاهج الادلة. ص 21. 
1 )اس رشد : مناهج الادلة. ص 134 . وما بعدها. 


132 | كريسبي موريسون : العلم يدعو الى الاييان.ء ص 64. ترجمة محمود صالح الفلكي (عنوان الكتاب من 
وضع المرجم). 
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ري ا ل 
عليمة. قد ضبطت كل شي ء بمقدار» وقدّرت ذلك بحكمة . فأتقنت تقنت صنع کل شي ء 
«كالاوقات من الليل والنهار والساعات. ودخول بعضها على بعض على قدر 
الحاجات ا ل وهو المعنى المشار اليه في الأية الكريمة 
«إما ترى في خحلق الرحمان من تفاوت): (الملك / 3). (134) وفي قوله : # 
شي ۽ عنده بِمِقَدَارٍ» (الرعد / 8) وفي مثل قوله : إخلق كل شيءٍ فَقَدَرَهُ تقديرا» 
والفرقات / 2) وني قوله : #قد جعل الله لكل شيءٍ قدرًا» (الطلاق / 3) وفي قوله : 
إنا كل شيءٍ حَلَقَنَاهُ بقَدَرِ» (القمر / 49). 


0 


هكذا كيف احتج أبو منصور على القائلين بالصدفة والاتفاق» لان نظاما 
معجزا كهذا لأعظم دليل على أن الكاثنات لم تخلق عبثا . بل المخلوقات جميعها 
تخضح لحكم معينة» وأغراضص محددة» وتسير طبق هدفها المرسوم , وحسب 
غاياتها المسطرة قال تعالى : الشمس والقمر حسبان والنجم والشجر يسجدان )» 
(الرحمن / 5). وقال سبحانه : : «والشمسٌ تجُري لمُسْتَقر لها ذلك تَقَدِيرٌ الْعَزِي 
للبم و والقمر قَدَرْنَاهُ مَنَازِلَ حتى عاد كَالْعْرْجُونٍ القديم 2 لآ الس سن لها أن 
تدرك الْقَمّدَ ولا الليل ا اهار َكَل في ُلك يَسْبحَونَ » (یس / 40-38) . 


وان سنكي E a a U‏ 
ولكن الماتريدي يجبيبهم بأن العقول قاصرة عن ادراك الحكمة البشرية . فهل 
من المعقول الاحاطة بالحكمة الربوبية في - جميع الموجودات ؟ (135) وقد نبه اليه 
الماتريدي في غير موضع من «کتاب التوحید» بعبارات کالاتساق والاتقان (136)» 
والسنن الواحدة (137) والحساب الدقيق لجميع الموجودات فكل شيء تبدو عليه 

مظاهر التنظيم في ذاته ومح غيره من الموجودات في توازد شامل مع غيره من 
الموجودات الاخرى . وإذا تأملنا هذا الدليل لدى الجدّ الأعلى للمدرسة الماتريدية. 
فإننا نجد أبا حنيفة قد أشار اليه بمثال رائع إذ يقول : يستحيل على العقل أن يصدق 


3 الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 22 . 

4 المصدر ذاته . ص 21. 22 . 

5) الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 113 . 

6 لمصدر ذاته : ص 112 . وانظر ايصا : ص 142 . 
7) المصدر ذاته : ص 21 . 
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أن سفينة مشحونة بالأحمال. أحاطت بها من جهة أمواج متلاطمة يضرب بعضها 
بعضا ورياح مختلفة تهب من كل جهة. أن تجري بنفسها مستوية لا تميل الى 
طرف ولا تقف وقفة مع تصادم الرياح المختلفة. والحال أنه ليس أحد يجريها 
ويقودها مستوية » فكذلك يستحيل على العقل أن يصدق قيام هذا العالم من 
السماوات والأرض وما فيهما بنفسه على اختلاف أحواله من حركات السماوات 
وسكون الارض واختلافها في الكيفيات». وما خص به الانسان من الهيئات. 
واستجماع انواع الكمالات 908 صانع واجب بالذات (138). هكذا يبدو كيف 
اتطلق البحث في هذا البرهان الرائع لدى عامة المتكلمين . 

واذا رصدنا هذا الدليل لدى المدرسة الماتريدية فإننا نسجل محافظته على 
صورته العامة» مع تطور فخوى الدليل خاصة في مجال عجائب خلق الكون . قال 
كمال الدين البياضي الحنفي : «إن من تأمل عجائب الأفعال الحادثة في عالم 
الطبيعة البالغة من الاتقان والاحكام أقصى الغايات وكان راجعا الى فطنة. ولم يعم 
بصيرته التقليدء علم بالضرورة أنها لا تستند الى قوى بسيطة أو مركبة عديمة 
الشعور. » ويضيف مثيرًا الى ما اشتمل عليه الإنسان والحيوان من دقيق : «تأمل ما 
يحدث في الحيوانات من الصور والأشكال والتخطيطات المقدارية والأوضاع 
المتلائمة في الرحم » وما يفاض فيه من الصور النوعية » والقوى التابعة لها على تلك 
المادة المتشابهة الأجزاء» وما يراعى فيها من حكم ومصالح قد تحيرت فيها الأفهام » 
مما قد بلغ المعروف منها في كتب منافع الاعضاء واشكالها ومقاديرهاء وأوضاعها 
خمسة الافء وما لم يعلم منها أكثر مما علم» (139). 

هذه الحقائق الجلية من الظواهر الكونية في الإنسان والحيوان والمظاهر 
الطبيعية المختلفة التي لا تحصى ولا تعد. كلها براهين تشهد بأن وراء هذا العالم 
المتقن » والكون المنظم عليم حكيم قد نظمهء لأنه من المتناقضات العقلية وجود 
تنسیق عجیب» وترتیب بدیع » اا فی ولا رتب 

فإذا أضفنا الى هذا الرصيد العقائدي ما اكتشفه العلم الحديث من ضبط دقيق 
لما في الكون في o‏ توصلنا الى الاعتقاد الراسخ مهما وردت عليئا 
شبهات الماديين من الفلاسفة وأضرابهم . 


8) البياضي ' اشارات المرام» ص 85 . 
9 كيال الدين البياضي ا لحنفي : اشارات المرام من عبارات الامام » ص 93 
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1 - دليل الاختراع أو الخلق : 


يعتبر دليل الاختراع من أعظم الادلة على وجود الله اهتم به المفكرون 
والفلاسفة (140) بحسب بيئاتهم. وثقافاتهم. وما توصلت اليه من اكتشافات في 
شتى حقول المعرفة. وقد سماه الماتريدي برهان الاستدلال بالخلق (141). وهذا 
الدليل قد طفحت به ايات الكتاب الكريم 


00 حادم بدامل 00 00 007 35 00 ذلك من الآية 
00 


وايات الكتاب الكريم طافحة بالدعوة الى التأمل في عجائب المخلوقات 
وبدائع صنعها وكثيرا ما تختم هذه الآيات بقوله سبحانه #إلآيات لقوم. يَعْقَلُونَ » 
(البقرة /164) أو #لأولي الألبَاب» (ال عمران /190) أو لأفلا َعْقَلُونَ ‏ (البقرة 
/ 176) وقد تكررت هذه ا ثلاثة عشر مرة. وتكررت مادة «عقل» حمسين مرة 
(143). 


والقران في هذا الدليل لا يذهب بعيدا بالانسان» بل يلفت نظره الى ما تکٹر 
مشاهدته من حوله «أفلاً ينظرُونَ إِلَى الابل كيت لقت وَإِلَى السَّمَاءِ كيف رُفْعَتَ 
إلى الجبّال . كيف نصبّت وَإِلَى الأرض كيف سُطحت» (الغاشية / 20-17). 
فهذه الدعوة الى استقراء الموجودات د «كيف») تعبر عن روح العلم الحديث» 
لأن العلم في مغهوم علماء منهج البحث, هو إجابة عن سؤال «كيف»» وليس إجابة 
عن سؤال «لماذا»» أي أنه يهتم ببيان كيف تتركب الظاهرة, ولا يعني بالبحث عن 
الغاية منها (144) . 


ومظاهر الاختراع في الكون توفق الحصرء وتستعصي على العد» كأحوال 
الأرض والمعادن والنباتات وعالم الحيوان من الطيور والزوااحف والنمل والنحل 


0) عني ابس رشد بدليل الاختراع والعناية وعدهما من الادلة التي امر بها الشرع ونقد الاشاعرة والمعترلة عندما 
جصمحا الى دليل الجواهر والااعراض وغيره من الادلة التي يغلب عليها الحجاج . 

انظر : مناهج الادلةء ص 194 . وكتاب النزعة العقلية في فلسفة اىن رشيد لمحمد عاطف العراقي . ص 230 

1 1) الماتريدي كتاب التوحيد» ص 21 . 

2 الرازي : كتاب الاربعين.ء ص 90. وانظر الماتريدي : التوحيد» ص 10 . 

3 ) د يوسف القرضاوي : الدیں في عصر العلم . ص 8.» المطبعة العصريةء الاأمارات العربيةء 1978 

14 ) بحث حول الكون : أو الوفاء الغنيمي التفتازاني» بشر بمجلة عالم المكر. عدد 3. 1970ء ص 107 . 
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e ies e‏ تعالى : وما من دابة في الأرض ولا طائر 


وكالكواكب وحركاتها وأوضاعهاء والأحوال المتعلقة بهاء من سرعة متناسبة 
تناسبا دقيقا مع مسافتها بالنسبة للشمس.» وكذلك بالنسبة لدورانها حول مراكزها . 


قال الماتريدي : ان تنظيم : «الأزمنة من الشتاء والصيف. . أو تقدير السماء 
والأرض . أو تسيير الشمس والقمر والنجوم » أو أغذية الخلق أو تك معاش جواهر 
الحيوان «فإن ا مسلك واحد» ونوع من التدہیں وانساق ذلك على 
م ةع لا يتم بمدبرين. لذلك لزم القول بالواحد» (145) وقال في تفسيره : 


«إن الأعجوية في الدلالة على وحدانية الله تعالى وربوبيته في خلق الصغير 
من الجثة والجسم أكبر من الكبار منها والعظام . لأن الخلائق لو اجتمعوا على تصوير 
صورة من نحو البعوض والذباس» وتركيب ما یتاج اليه من الفم والانف والرجل 
واليد ما قدروا)» .)146١‏ 

هكذا نبه الماتريدي على ظاهرة الخلق وما اشتملت عليه من دقة صنع ولمح 
الى ظاهرة الحياة. وكيف وقف الانسان حائرا أمام هذا اللغز الى يوم الناس هذاء 
د ان المواد الأولية التي تتكون منها معلومة ال وبع e‏ 

الحياة. قال تعالى : : إن الْذِينَ تدعون من دون الله 4 لن بلقا دابا لد 
ا ل4 ر (الحج 237 

وشا اكنان E‏ ابو منصور في النص الاول من ظاهرة الإتقان والروعة في خحلق 
السماوات والأرض. قد أثبته العلم الحديث, فمدارات الكوكب مثلا من أشد 
الاشياء تعقيدا. فلو أن كوكبا حاد عن مسارهء أو إختلت سرعته» وحدث ام 

بين الكواكب لكانت الكارثة. ولانتهى الكون. قال تعالى : #أولم ينظروا في 

55-5 السنماوات ب والأرض وما خلق الله من شي ءِ# (الاعراف / 5)). 


وقال سبحانه : #أفلم ينظروا إلى السماء ء فوقهم كيف بنيئاها وَزَيَنَاهَا وما لها 
من فزوج والأرض مَدَدْنَاهَا وألقينا فيها رواسي وتنا فيها من كل روج بيج تبصرة 





5) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 21 . 
6) الماتريدي : تأويلات اهل السنة» ج 1» ص 78 . 
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وذکری لکل عَبْدٍ مُِيب. ورلا من السّمَاء مَاءٌ مارکا فانبتنا به جنات وب الْحصيد 
وَالنحْل بَاسِفَاتٍ لها طَلْمّ نَضيدٌ» (ق / 10-6) 
وقال تعالى : قل انظروا ماذا في السَمَاوَات والأزض © (يونس / 101). 
ل الدليل الذي استنبطه أبو منصور من القرانء يمكن أن نشير 
ار شتى قد اكتشفها ا ند الاختارع منها : 
الأكوان أزواجا منها ما هو مشاهد ومنها ما هو خفي لم تدركه العقول البشرية بعد. 


وذكر أبو منصور أن العقول قاصرة على الإحاطة بالحكمة البشرية. فما بالك 
بالحكمة الالهية ؟ (142). 


قال عز وجل مشيرا الى ظاهرة التزاوج مسان الذي خلقٌ الأَرْواجَ كلها مما 


FE‏ ر م 


تبت الرس ومن اف وما لا ار ن (يس / 36). 

وقال : «وَالّذِي خلَقَ الأثواج كُلّهَا َجَعْل لَكُمْ من الْمُلْكِ وَالَانْعَام ما تركبون 6 
(الزخحرف / 12). 

وظاهرة الاختراع لا تنحصر في عالم النبات ولا في عالم الكائنات الحية التي 
أبدع الله خلقهاء وأتقن صنعها وإنما تشمل شتى مظاهر الوجود مما ادركته عقولنا 
ومما لم تدركه بعدء ولقد ثبت علميا ان الكائنات الحية عبارة عن عوالم تحوي عوالم 
احرى لذلك وقف أمامها العلم فى مختلف عصوره حائرا عاجزا عن محاكاتها. وهو 
وإن اكتشف نزرا يسيراء فالقسط الهام لم يتم اكتشافه بعد. 

هذه العوالم من تقدير السماوات والارض وتسيير الشمس والقمر والنجوم . 
والظواهر الكونية المتنوعة. قد أحكم الماتريدي استغلالها في البرهنة على وجود 
الله ء فأحدث بذلك أثرا كبيرا في الفكر الاسلامي القديم والحديث. ولعل أعظم 
فروع هذا الدليل : الاستدلال بخلق الانسانء ومظاهر الإبداع في صنعه . 


خلق الانسان اعظم اية على وجود الله : 
اننا عندما ننظر الى التكوين البدني للانسان نرى العجب العجاب من عظمة 
التسويةء ودقة التصميم »› وتناسق الأجهزة . وقد عبر الماتريدي عن ذلك بالقول 


7 الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 113 . 
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المشهور : «من عرف نفسه فقد عرف ربه» . (148) وذكر ان هذه المقولة معروفة من 
قبل أديان مسختلفة كاليهودية والثنوية وغيرهم. وقد وقع توظيفها في البرهنة على 
عقائدهم . وهذه الحكمة قد كانت معروفة من قبل اليونان وغيرهم في صيغ ممختلفة 
كقولهم : «من عرف نفسه عرف العالم» . وقولهم : «اعرف نفسك بنفسك») » فقد 
عثر على هذه الحكمة منقوشة على عتبة معبد يوناني قديم. (149) والظاهر ان 
الماتريدي قد اعتمد الحكمة الالهيةالقائلة «وفي أَنْفُسِكُمْ أقلا نَبْصِرُونَ» 
(الذاريات / 21). وهي تعبير واضح بصيغة الاستفهام على التقصير في التأمل 
والنظر في النفسء. وما انطوت عليه من بدائع الصنع . 

فهذا الانسان مخلوق عجيب قال أبومنصور الماتريدي إن الحكماء قد اطلقوا 
عليه «العالم الصغير» (2.)150 ولعل البغدادي قد وضح هذا المعنى الذي المع اليه 
الماتريدي فقال : «لأن كل شي ء في العالم الكبير له نظير في بدن اللإنسان» فحواس 
الإنسان أشرف من الكواكب المضيئة » والسمع والبصر منها بمنزلة الشمس والقمر 
في ادراك المدركات بهماء وأعضاؤه تصير عند البلى ترابا من جنس الارض ‏ وفيه 
من جنس الماء العرق وساثر رطوبات البدن» ومن جنس الهواء الريح والنفس ومن 
جنس النار فيه المرة الصفراءء وعروقه بمنزلة الأنهار في الارضء وكبده بمنزلة العيون 
التي تستمد منها الانهارء. لأن العروق تستمد من الكبد» ومثانته بمنزلة البحر 
لانصباب ما في أوعية البدن اليها» كما تنصب الأنهار الى البحر. وعظامه بمنزلة 
الجبال التي هي أوتاد الأرضء وأعضاؤه كالاشجار كما أن لكل شجرة ورقا وثمرةع 
فكذلك لكل عضو فعل وأثر. والشعر على البدن بمنزلة الحشيش على الارض . ثم 
إن الإنسان يحكي بلسانه صوت كل حيوان ويحاكي بأعضائه صنيع كل حيوات . فهو 
العالم الصغير مع العالم الكبير مخلوق محدث لصانع واحد لا إله إلا هي (151). 

وكأني بالشاعر قد اطلع على هذه المعاني فضمنها البيت المعروف : 

[المتقارب] 


8 ) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 102 . 

9 د. محمد غلاب ٠‏ المعرفة عند مفكري الاسلام» ص 13+4 . 
0) الماتريدي ' كتاب التوحيد. ص 5 . 

1 ) البغدادي : اصول الدیں. ص 234 35 . 
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To: vrmy. al-mostafa.CcoOm 


إن هذا الإنسان أعظم اية للتدليل على وجود اللهء لما فيه من الأعضاء ذات 
الوظائف العديدة» والااجهرة الدقيقة. وعجزه أمام ما مسد منه . 


وقد ذكر الماتريدي أن من تأمل لين المفاصل في الانسان وكيفية تهيئتهاء 
الأفعال» (152) لعلم أن ذلك ليس من فعل المادة العمياء» وتأمل ما فى هذه 
الركبة » ومفاصل تتحرك لجميع الجهات مثل مفصل الرسغ (153)ء فسيدرك أن 
مدبر هذأ الجسم قوة حكيمة عاقلة وهو الله سبحانه وتعالى . 

ول هذا الدليل مقتصرا على هذه الظواهر بل انك تلمسه أيضا في اختلااف 
الناس وألوانهم وأصواتهم وبصماتهم ٠‏ فإنه لا يوجد شخص كالآّخر. أو يشبهه شبها 
دقيقا في الظاهر والباطن بل كل واحد عالم قائم بذاته . وفي ذلك أعظم قدرة للمولى 
سبحانه تتجلی في مخلوقاته وتشهد بالوهیته . 

هذه صورة من بديع صنح الله منها ما أشار اليه الماتريدي إشارة مقتضبةء 
ومنها ما أفاض فيه القول. وقد وجدت استحسانا لدى القدامى والمحدثيه *) 
لطابعها القراني الواضح . 

وفى هذه الأدلة كثير من الاشارات والتلميحات التي تواكب زماننا وتصلح أن 
تكون منطلقا لمباحث قد زخر بها العصر الحديث.» فتكون دافعا الى إيمان جازم » 
وعفيذة راسخة, لا تؤئر فيها شبهات الملاحدة من الماديين وأضرابهم . 


2 ) الماتريدي : كتاب التوحيد ص 1 18 . 

3) وهبى سلييان : اركان الاييان. ص 83 . 

#) طفح هذا العصر بالمكتشفات العلمية» فادبرى بعض المفكرين يدلل على وحود الله بناء على ما اودعه الله في 
هدا الكون من عبجائب الاسرار في الانسان والحيوان وا لاد والساوات والارض . وقد تأثر كل واحد منهم باختصاصه في 
حقل المعرفة الانسانية الى الحتص فيها. وس امثال هذه المؤلفات : 

د. وحيد الدين خخان : الاسلام يتحدى . 

د. احمد زكي : مع الله في السماء وكتاب مع الله في الارض . 5 

د. احمد الغمراوىي : الاسلام في عصر العلم . 

- محمد عوض ابراهيم : اهناك إله. 

ترجمة د. الدمرداش عيد المجيد سرحان : الله يتجلى في عصر العلم . 

-أ. كريسي موريون : الانسان لا يقوم وحده. ترجمة محمود صالح الفلكي بعموان : العلم يدعو للايان. 
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منسحه ف هذه الأدلة 


إن هذا المنهج الذي سلكه الماتريدي يكاد يكون مستمدا من إشارات القران 
وتلميحاته. والدليل على ذلك طبيعة هذه البراهين». كيرهان التغير وبرهان الأحوال 
المتضادةق ومظاهر القهر وال: لتسحخيم فيها. ودليل الاختراع والعناية . 


ومما يزيد الأمر جلاء» ما أكده الماتريدية مقتفين في ذلك أثر إمامهمء» قال 
ابن الهمام : «أولى ما يستضاء به من الأنوار» ويسلك من طرق الاعتبارء ما اشتمل 
عليه القران» فليس بعد بيان الله بيان» وقد أرشدنا سبحانه الى وجوده (154) بآيات 
كثيرة كنا قد تعرضنا اليها عند بيان أدلة الماتريدي على وجود الله . 


دليل الحدوث ** له طابع قراني : 


إن أدلة الماتريدي ترجع في أغلبها الى دليل الحدوث . وهذا الدليل يعد أشهر 
دليل في أوساط متكلمي الاسلام» لما يترتب على نقضه من القول بقدم العالم» 
أدهى المسائل التي يأحذها المسلمون على الفلاسفة . ولقد تردد المفكرون في نقده 
وتقييمه» فقد عدّه بعضهم دليلا مستنتجا من أي القران كما أسلفنا كأبي منصور. 


ذكر البياضي الحنفي : «أنه برهان لطيف جليل مأخوذ من مسلك الخليل عليه 
التجية والتسليم » حيث استدل قبل أن يجري عليه القلم بالظهور بعد أن لم يكن. 
والأفول بعد الطلوع ء واثار العجز عن التدبير كما قال الإمام أبو منصور مستفهما عن 
سبيل الإنكار في قوله : هذا ربي»* فإن حذف أداته مشهور قائلا : إلا حب 
الآفلين»». أي لا اثني على الذي تتعاقب عليه الأحوال ويعتريه التغير والزوال 
باستحقاق الربوبية» ولا أعطيه المحبة التي تجب لله واجب الوجود الذي يستحيل 
عليه الزيائة والنقصان والذهاب والإتيان» (155). 


684) المسامرة بشرح المسايرة لالمتن لابن الحام» والشرح لابن ابي شريف ص 15) . 
*) لقد ثبت علميا ان هذا الكون حادث : انظر البحث الطريف بعئوان دمحاولات لتقدير عمر الارضض» د. 
' زغلول النجار : عالم المعرفة عدد 3 سئة 1970 . كما ثبت ان هذا الكون ليس ازليا بعد اكتشاف «قانون الطاقة المتاحة» 
انظر وحيد الدين خحان : الاأسلام يتحدى ص 49. طبعة 26 سنة 1976 . 

5 ) البياضي : اشارات المرام» ص 286 
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وتابع عضد الدين الإيجي الماتريدية في هذا الرأي » فذكر انه دليل ترق 
من ملاحظة إبراهيم للكواكب. وما يطرأ عليها من تغير. 

تلك الملاحظة التي قادته الى الايمان لإفلما رأى الشمُس بازغة قال هذا ريي 
هذا أكبر. فلا فلت قال يا َم ٳني بريءُ مما تشركونٌ إفي وجهت وجهي للذي فطرٌ 
السَماوات والأرض حنيفا وما أنا مِنّ المشركينَ »* (الانعام 79/78) . - واستنتج 
الإإيجي عند تعليقه على قوله تعالى : فلا أحب الآفلين »# : اي لا أحبهم فضلا عن 
عبادتهم» لان الال ادت . وما هو حادث فله محدث غيره فلا يكون مبدأ لجميع 
الحوادث. فلا يكون صانعا للعالم » ولا يكون محبوبا للعقل» وفي الآية أيضا نفي 
لربوبية الجوهر. فلهذا قيل باختصاص طريقه عليه السلام بحدوث الجواهر» 
(156). 


ورأى د. حمودة غرابة : أن دليل ابراهيم احسن برهان على حدوث العالم . 
يتجلى ذلك عند ما استقرأ الكواكب. وأثبت لها الانتقال (157) من حال الى 
أخرى. وفي ذلك علامة حدوثها . 

واما د. محمود قاسم فيذهب الى أن دليل الحدوث في شكل الجوهر الفرد 
ننس غاا ا وا علي لاق ولل لايرل الشبه :ذلك “لآن الدل ومان 
نفسه على العقل فرضًا (158). 

وصاحب هذا الرأي كان لاذعا في نقده للمتكلمين من اشاعرة وماتريدية 
ا و ات ا ا الى حت غل الك ارفا هل الان 
حسب زعمه . ونقده لا يتجه الى دليل الحدوث كله بل يتجه الى فرع من فروعه هو 
دليل الجوهر الفرد. ولعل هذه المفاهيم كانت رائجة في عصورهم » وكانت متداولة 
لدى خاصتهم على الأقل . ولم لا يتجه الدليل الى الخاصة أحيانا ؟ أليست وظيفة 
علم الكلام الاساسية الرد على شبه المخالفين. 

وخلاصة الرأي فان دليل الحدوث من أعظم الأدلة اقناعا إذا استغل استغلالا 

حسناء لأنه يستند الى آيات الكتاب الكريم» وما فيها من إشارات تدعو الى التفكرء 


6) الايجبي : المواقف. ج 63 ص 3. 
57( د eT E‏ ص 80. 
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فتقود الى الايمان إذ ليس بعد بيان الله بيان على حد تعبير أحد الماتريدية (159). 
وهكذا يتضح كيف عول أبو منصور على النهل من نبع القران في استدلاله على وجود 
الله . 


لماذا استمد الماتر يدى من أدلة القران : 


إن سبب تعويل الماتريدي على الاستمداد من أدلة القران يرجع الى : 
في كل حين. سهل التناول عقلياء وهذه الايات كثيرة في القران». وكثرة الأدلة تفيد 
القوة وترسخ الإيمان. 

ب - أن أدلة القران فضلا عن كونها محسوسة» ففيها منافع للانسان ومارب» 
وخلقت لجل غايات معيئة. منها ما أدركها العقل ء ومنها ما عجز عنه» أو لا يزال 
يحاول إدراكه . والطبع الانساني قد جبل على حب ما ينفعه» وهذه المنافع تهدي 
الى شكر المنعم » وبالتالي تقود الى الإيمان (160). 

ج - أن هذه الأدلة تستجيب لجميع المستويات العقلية. فهى مئاسبة للعامة. 
كما ان الخاصة من الفلاسفة والعلماء يجدون فيها طلْبَتهُم» ويدركون إدراكا واعيا 
عظمة الله في مخلوقاته وبديع صنعه (161). 

د - آنها أدلة تخاطب العقل والقلب معا. ذلك لأن الإنسان قد اشتمل على 
الجازمة. ولعله يورث الشك إذا أسرفنا في الاعتماد على ناحية دون الاخرى. لأن 
الايمان عملية متشعبة سبيلها تظافر الوجدان والعقل معا. (162) 

ه - أن هذه الأدلة خاطب بها الله تعالى الفطرة الانسانية (163) فكان 
حديثه لها حديث تنبيه الغافل» ولفت النظرء وإثارة العقل الى.ما فى هذا الوجود من 





9 ) المسامرة بشرح الممسايرة : ص 15 (المسامرة : لابن ابي شريف والمسايرة لابن الميام) , 
0) ابن رشد : مناهج الادلة. ص 195. 197ء 198. 

11 ) اححمد امین : ضحى الاسلام» ج 3ء ص 13 . 

2) د. رؤوف شلبي : منهج القران في اثبات العقيدة الاسلامية» ص 16 . 

3) الشهرستاني : نهاية الاقدامء ص 125 
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اناز ندل على الموجد. والمتأمل في ايات الكتاب الكريم لا يدرك أنها موجهة الى 
جاحد منكر» وإنما يجزم أنها موجهة الى الغافلين عما في الكون من الإبداع » أولئك 
الذين انحرفت فطرتهم » وتكبلت عقولهم بالأهواء والتقاليد . 
- أدلة القران متنوعة» بحيث لم يقتصر على مثال واحد» بل لفت تظر 

الإنسان إلى عظمة الاختراع » ودقة الصنع في عجائب الحيوان والنبات» وما اشتمل 
عليه الإنسان من الآيات الباهرة» وما حوته الارض والسماوات من ملايين الكواكب 
قال تعالى : «إأأنتم أشدّ خلقا آم السنماء ءُ بناهاء رفع سَمُكها فسوّاهاء وأغطش لَيُلْهَا 
وأخرج ضحاها والأرض بعد ذلك دحاها أخرج ماءها ومرَعَاها والجبال أرْسَاها متاعا 
لكم ولأنعامكم # (النازعات / 33-27). 

وقال سبحانه : #ومن اياته ۾ أن خَلَقَكُمْ منْ تراب ثم إذا أنتم بشر تنتشرون » 
ومن اياته أن حل لكم من أنفسكم أزواجا لتسكئوا إليها وجعل بتکم موده ا 
إن في ذلك لايات لقوم يتفکرون» ومن اياته ل السماوات والأرض راختلاف 
لْسِنَتكمٌ وألوانكم إِنْ في ذلك لآيات للعالمين» (الروم / 22-20) . 

هكذا يتضح كيف عولت المدرسة الماتريدية على أيات القرآن لتكون منطلقا 
الى البرهنة على وجود الله (164). إذ قد أرشد سبحانه الى وجوده بأيات كثيرة كما 
تبين ذلك في عديد من الآيات التي أشرنا اليها عند عرضنا لأدلة وجوده سبحانه 
وتعالى . 
مقارنة بين أدلة الماتريدي وأدلة الفلاسفة : 


إن الفكرة العامة حول مفهوم الذات الالهية لدى الفلاسفةء هي فكرة تجريدية 
قد أوغلت في النظر العقلي » وأسرفت فيه الى أقصى الحدود . 

«فالواحد الحق» عند الكندي مثلاء لا يدخل مع الڪائنات تحت جنس »› أو 
ما يشبهه. فإن لم يكن كذلك فهو مركب . بل إنه فوق الانقسام والكثرةء وأنه الإ نية 
الحق التي لم تكن ليس. ولا تكون ليس أبدا وهو العلة التي لا علة لهاء الفاعلة 
التي لا فاعل لها (165) . 


64 1) المصدر السابق» ص 15ء 16 . 
5 ).:. محمد عبد الحادي ابوريدة : رسائل الكندي الفلسفية. ص 215 
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وقد استدل الكندي بأدلة على وجود الذات الإلهية منها : 
1 - دليل العلية : القائل بأن الموجودات لا بد لها من موجد ذلك لأن النظر 
العقلى يقتضى أمرا من ثلاثة أمور : 
0 ا وجدوا بدون موجدء وإما أنهم خلقوا أنفسهم. وإما أن غيرهم 
خحلقهم ٠‏ والأمران الأولان باطلان» فتعين القسم الأخير. 
2 - دليل تركيب العالم » وتعاقب الوحدة والكثرة عليه. فلا بد من علة واحدة 
بالذات خارجة عن هذا العالم. وتؤثر في تركيبه وكثرته . 
3 - دليل اثار التدبير في العالم تدل على وجود مدبر لا يرى . 
4 دليل الغائية : لأنه ما من موجود في هذا الكون إلا وحلق لغاية معينة 
(166). 
5 - دليل تناهي العالم وهو برهان رياضي ذكر د. محمود قاسم : أن 
الماتريدي قد أخحذه عن هذا الفيلسوف (167). 


وأما الفارابي فإنه يقول : «لك أن تلحظ عالم الخلق. فترى فيه أمارات 
الصنعة؛ ولك أن تعرض عنهء وتلحظ عالم الوجود المحض . وتعلم آنه لا بد من 
موجد بالذات» وتعلم كيف ينبغي أن يكون عليه الموجود بالذات. فإن اعتبرت عالم 
الخلق فأنت صاعدء وإن اعتبرت عَالَمٌ الوجود المحض فآنت نازلٌ. تَعْرفٌ بالنزول 
أن ليس هذا ذاك» وتعرف بالصعود أن هذا غير هذا. قال تعالى : سنريهم آياتنا 
في الآفاق وفي أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق. أو لم يكف بربك أنه على كل 
شيء شهيد» (فصلت / 53) (168). 


ويقول ابن سينا : تأمل كيف لم يحتج بياننا لثبوت الاول. وورحدانيته» وبراءته 
من السمات. الى تأمل لغير نفس الوجود. ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله . 
وإن كان ذلك دليلا عليه . لكن هذا البابه أوثق وأشرف. أي إذا اعتبرنا حال الوجود 
فيشهد به الوجود من حيث هو موجود. وهو يشهد بعد ذلك على سائر ما بعده في 
الوجود. والى مثل هذا أشير في الكتاب الالهي : «إسنريهماياتنا في الآفاق وفي 





166( المرجع ذاته : رسائل الكندي الفلسفية , ص 75 وما بعدها. 
2)7. محمود قاسم . مقدمة مناهج الادلةء ص 21 . 
168( الفارابي : فصوص الحکم» ص 139 . 


أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق4 - أقول : إن هذا حكم لقوم » ثم يقول في الكتاب 
الالهي أيضا : أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد4 أقول : إن هذا حكم 
المد الدين يدون لاع و6 

1 - اعتبار الكون المشاهد طريقا ثانيا للاستدلال» وهو المعبر عنه بالطريق 
الصاعد . 


بينما كان هذا الأسلوب عند الماتريدي هو الأسلوب المعول عليه فمن الكون 
2 اعتبر الفارابي وابن سينا عالم الوجود المحض أو الطريق النازل أشرف 
الأدلة وأوثقها. وهكذا يتضح الفرق بين طريقة الماتريدي وطريق الفلاسفة في 


ميدأ الترجيح والتخصيص عند الماتريدي : 


ومفاده أن العالم قد اشتمل على حقائق وماهيات موجودة وكل موجود إن كانت 
حقيقته قابلة للوجود والعدم على السوية فيكون ممكنا (170). 

وأما إذا لم تقبل حقيقته العدم. واستحال انفكاك الوجود عنهاء عندئذ يصير 
هذا الموجود واجباء يقول أبو منصور موضحا ذلك : «إن الأصول ثلاثة : ممتنح 
وواجب وواسط وهو الممكن» وعلى ذلك جميع أمر العالم. فالواجب في العقل 
على جهة لا يجوز مجيء الخبر بغيره» وكذلك الممتنع. ويجيء في الممكن 
(171)» فالعالم كما يتبين من خلال هذا النص ينقسم الى أصول ثلاثة .: 
المستحيل أو الممتنع حسب تعبير أبي منصور» وواجب لذاته. وممكن وهو الذي 
تعتريه أحوال التغير من حال الى حال» ويختص بكيفيات وصور دون أخرىء 
وتخصيص هذه الموجودات بكيفية دون أخرى يتولى بيانه الرسل (172). 


9 )ابن سيئا 7 الآشارات والتنبيهات» ج 1 ص 214. 
0 الرازي الاربعين. ص 11 

1 ) الماتريدي ٠‏ التوحيد» ص 184 

2 ) نفس المصدر والصفحة. 
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فهم الذين لهم القول الفصل في بيان أحوال الممتنع والواجب والممكن. 
والعقل قد يضطرب فى أحكامه على هذه الأصول. وقد لا يصل الى نتيجة حاسمة 
فيهاء. لذلك كانت الكلمة العليا فيها للوحي . 

وقد اتخذ مبدا الترجيح صورة أخرى لدى الماتريدية» ومفاده أن الموجودات 
تنقسم كما ذكر أبو منصور الى ثلاثة أصول : الواجب والمستحيل والممكن» وهذا 
الممكن كما يوضحه ابن الهمام يفتقر بالضرورة الى ممعخصص «لأن كلا من تقدمه 
على ذلك الوقت وتأخره عنه ووقوعه فيه أمر ممكن . فلا بد من مرجح لوقوعه في ذلك 
الوقت على تقدمه عليه وتأخره عنهء لأن الترجيح من غير مرجح مستحيل (173). 

ويتجلى لنا الأمر من خلال ما تقدم أن أبا منصور لم يوغل في التقسيمات 
المنطقية المحضة» ولم يسرف في النظريات العقلية المجردة» وانما كانت براهينه 
تناسب جميع المستويات لأنه كغيره من أهل السنة يرى أن أدلة وجود الله تجري 
مجرى الأدوية التي يعالج بها مرضى القلوب » فالطبيب إن لم يكن حاذقا مستعملا 
للادوية على قدر طاقة المريض كان إفساده بالدواء أكثر من إصلاحه» وحينئذ يجب 
أن لا يكون طريق استعمال هذه الأدلة لجميع الناس على وتيرة واحدة . 

أولا : فعوام المسلمين الذين امنوا تقليداء لا ينبغي أن نثير شكوكهم في 
عقيدتهم » بتفصيل هذه الأدلة والاستفاضة فيها. 

ثانيا : وأما أولئك الذين اتصفوا بنوع من الذكاء» ولا تدرك عقولهم القضايا 
المجردة فينبغي التلطف معهم بكلام مقنع مقبولر» وبحجج مبينةٍ غير مغرقة في 
الأقيسة النظرية . 

ثالثا : وأما الأذكياء الذين لا تنفع معهم الحجة الخطابية» فينبغي أن نحاجهم 
بالأدلة العقلية النظريةء والبراهين اليقينية القطعية. (174) لذلك انطلقت ادلة 
الماتريدي من الواقع القريب والبعيد أحياناء ومما تكثر مشاهدته من الإنسان 
كنفسهء. فقد ذكر أن «من عرف نفسه فقد عرف ربه) (175) وهى دعوة الى التأمل 
في النفس» ودقة صنعها لا في الاقيسة التجريدية» والبراهين المسرفة في اشكال 
المنطق الصوري» التي لا يدركها الا الخاصة . ا 

3) المسامرة بشرح المسايرة.» ص 18 . 


4) المسامرة بشرح المسايرة : ص ٠55‏ (المتن لابن الام » والشرح لابن اي شريع) . 
5) الماتريدي كتاب التوحيد. ص 102 . 


كما امتاز هذا الفكر بوضع برهان التغير في إطاره العام. بينما كان المفكرون 
قبله يقتصرون في هذا الدليل على مظهر واحد من مظاهر الكون» كما فعل الأشعري 
عند تمثيله بالإنسان وتقلبه في مسختلف الأطوار (176). 

لذلك فإن أدلة الماتريدي تعد ثروة فكرية هامة في علم الكلام» إذ تسربت 
بعض أشكالها ومضامينها الى المؤلفات السنية من أشاعرة وماتريدية كما يبدو ذلك 
في دليل العلية خاصة . 

ويظهر أن فضل سبقه الى التنبيه على دليل العناية والاختراع أمر لم يخف على 
العلماء. وهما دليلان نبه على خطرهما ابن رشد في مناهج الأدلةء ولربما فضلهما 
على ما سواهما من البراهين (177). وانتقد الاشاعرة والمعتزلة لاهمالهما لهما 
والاتجاه الى غيرهما كدليل الجواهر والأعراض . ٠‏ 


وتتجلى طرافة أبي منصور في تدليله بالشر على وجود الباري سبحانه إذ توصل 
بفكره الثاقب الى استخدام جميع المخلوقات في شتى صورها واختلاف مظاهرهاء 
بينما درج الفلاسفة على التدليل بالخير والجمال. وبينما نرى دليلا كدليل الممكن 
والواجب بالرغم من شهرتهء فإنه قل أن ينقل كافرا الى إيمان بل لربما قاد الى الشاك 
في العقيدة. وإثارة التردد أكثر من إثارته للايمان الجازم . 

يتبين إذن أن أبا منصور الماتريدي كان مبتكرافي كثير من الأدلة بعيدا عن 
الاسلوب الجدلي » ينهل من نبع القرآن الفياض» ويجنح الى العقل في غير إسراف 
فتبوأً بفضل ذلك مكانة مرموقة بين المدارس الكلامية من أشاعرة ومعتزلة . 

ويبدوا أن الماتريدي يحتل مكانة خحاصة في الفكر الاسلامي الحديث لأن 
مباحثه الدينية التي أثارها تعد حجز الزاوية الذي يمكن أن يقام عليه براهين جديدة 
مستمدة من حقائق العلم » وما توصل اليه من اكتشافات باهرة. 

فإذا أحذنا مثلا برهان الاستدلال بالخلق, أو الاستدلال بنظام العالم» أو 
لحف الى سخرها الله الى الانسان «العناية»ء فإننا نلمح يد الله التي خخلقت قد أَرَتَ 
نفسها في خلقهاء وإرادة الله التي خصّصت قد أظهرت نفسّها في مُبدعاتها» وحكمة 
الله ظاهرة في هذا الكون. 


6) الاشعري 8 اللمع. ص 6. 
7 ) ابن رشد : مناهج اللإدلةء ص 3 وها بعدها. 
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ولو رحت تسرد مظاهر «الاتساق والاتقان» كما عبر عن ذلك أبو منصورء العمر 
كله لارتد اليك الفكرٌ خخاسئا كليلا من روعة التدبير العجيب» فكل شىء بمقدار 
وحساب» بحيث يتلاءم مع مكانه وزمانه» ويتناسق مع غيره من الموجودات القريبة 
منه والبعيّدة عنه. وهي بينها جميعا توازن شامل ينتظم به سير الوجود كله . 

هذه الحقائق الباهرة التي أشار إليها أبو منصور لا يزال العلم كل يوم يأتينا فيها 
بجديد من المكتشفات. التي تجعل الإنسان يقف مشدوها أمام دقة الصنع. 
والإتقان المحكم في هذا الكون. 
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الفقصّلالثشاف 


صناه: ‏ الله 
الصفات عموما 


اتفق العلماء على انه يجب في حق الله اتصافه بكل كمال يليق بجلاله 
وعظمته . وض أن يتصف بأي صفة من صفات النقص التي لا 


1- وجوبف الصفات : 


وقد وصف الله نفسه في القران فأبلغ . وذكر بأنه القادر» العالم» الحي. 
السميع» البصير. 

وقد تحدث أبو مصنور الماتريدي عن صفات الله فقال بانها حق من السمع 
ا 
الْقَيُوم 4 (البقرة / 256()› وقوله ا لغب الشات (الرعد / 10( وقوله : 
«الله الصَمدُ لم يلد ولم يولد (الاخلاص / 3-2)» وقوله : #تبَارَكُ إسم ربك ذي 
الْجَلال كر 5 (الرحمان ٠‏ قو a‏ الذي 1 إله إلا عو الملك القدوس 
E‏ الى E‏ الآيات التي تتضمن ال أحيانا وال أحيانا أخرى . 

وأما السنة فإن المتأمل في كتب الأحاديث الصحيحة» يجدها قد أوردت 
الحديث عن صفات الله في أبواب كثيرة وصيغ متنوعة » منها «أن لله تسعة وتسعين 


1) الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 44. 


اسما من احصاها دخل الجنة» . ومنها : «آنه تعالى ينزل من السماء حين يبقى ثلث 
الليل الأخير ليستجيب لدعوة الداعي وليقبل توبة التائب» (2). 

وأما دلالة العقل على الصفات عند الماتريدي » فإن اتساق العالم » وتنظيمه 
البديع » وترتيبه المحكم كلها ظواهر تدل على أن الخالق متصف بجميع صفات 
الكمالع ومئزه عن جميع صفات النقص . 

وقد ضمن أبو منصور هذه المعاني في قوله «إن العقل يوجب ذلك لأن الله 
سبحانه إذ ثبت عنه مختلف الخلق بجوهره وصفاته دل ذلك على أن فعله ليس بفعل 
الطباع بل هو فعل الاختيار. . . وأيضا ان اتساق الفعل المتوالي ‏ بلا فساد يظهر عن 
طريق الحكمة ‏ يثبت كون المفعول بالاختيار من الفاعل فثبت أن الخلق كان بفعله 


حقيقة» (3). 


وهو نفس رأي الاشعري فيما رواه عنه الشهرستاني قال «قال اللاشعري الانسان 
إذا فكر في خلقته. ومن أىْ شیء ابتداء وكيف دار فى اطوار الخلقة طورا بعد طورء 
حتى وصل الى كمال الخلقة. . . علم بالضرورة أن له قادراء عالما مريداء إذ لا 
يتصور حدوث هذه الأفعال المحكمة من طبع . . . وتبيّن آثار الإحكام والإتقان فى 
الخلقة . فله صفات دلّت أفعاله عليها لا يمكن جحدهاء وكما دلت الأفعال على 
كونه عالماء قادرا مریدأ» دلت على العلم والقدرة والإرادة) م 

وينبغي أن نلاحظ أن المسلمين في الصدر الأول» قد درجوا على التسليم بما 
جاء في الكتاب والسنة» ولم ينشغلوا بيحث الصفات الإلهية بل كان التوحيد 
الخالص رائدهم . وكانوا إذا وحدواأ بعس النصوص وى ظاهرها ناا فإنهم 
ينصرفون عنها» ويعتقدون أن المراد منها ليس ذلك بدون تأويل . 
2 تفي اللا ة:: 
تسرب نزعة التشبيه الى العقيدة الاسلامية : 

ثم حدثت فتن سياسية في أواخر العهد الراشدي., فأدّت الى ظهور بعض 
الغلاة المتطرفين كالسبئية أتباع عبد الله بن سبأ الذين يقولون بالتشبيه والتعجسيم 

2( البخاري : كثتاب التوحيد - وصحيح مسلم كتابه الذكر والدعاء حديث رقم 5 


3) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 44 . 
4) الشهرستاني : الللء ج 1 ص 94 . 


وتابعهم بعد ذلك في مذهبهم بعض غلاة الشيعة كالبيانية والخطابية والأزدية وسواهاء 
متاثرين یما عحت به رقعة الشرق من حضارات وديانات مختلفة €7 


ولعل نزعة التشبيه قد تأثر بها هؤلاء من الديانة اليهودية التي أسرفت في ذلك 
الى حدٌ تشبيه الإله بالإنسان» تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا. ويعلل الشهرستاني 
زعتهم فيقول ا «فلانهم وجدوا التوراة ملت من المتشابهات مثل الصورةء 
والمشافهة. والتكلم جهرا. والنزول من طور سيئا انتقالا ‏ والاستواء على العرش 
استقراراء وجواز الرؤية فوقا وغير ذلك» (6). 


ويرى الدكتور نيبرج « أن الشيعة محل امتزاج الثنوية بالاسلامء إذ في افكارها 
الرئيسية من المناسبة لآراء الثنوية ما لا يخفي » مثال ذلك قولها في أيمتهاء 
وتجسيمها الذي هو أقرب شيء الى تجسيم الثنوية» (7). ولم يكن التشبييه عند 
غلاة الشيعة فقطء بل ظهر عند الكرامية اتباع محمد بن كرام السجستاني (255 
ه). فكان من مثبتيى الصفات. وانتهى في ذلك الى بدعة التشبيه والوقوع في 
التجسيم . وقد تحدث ا الماتريدي. فقال : إنهم الذين يجعلون له مثالا في 
الخلق كالجسمية والحد والنهاية والحركات والسكون (8). 


وقد شبههم البغدادي بالثنوية تارة» وبالنصرانية تارة أخرى عند قوله : «وزعم 
ابن كرام أن معبوده جسم له حدّ ونهاية من تحته والجهة التي منها يلاقي عرشه . وهذا 
شبيه بقول الثنوية : إن معبودهم الذي سموه نورا يتناهى من الجهة التي يلاقي 
الكلام» وإن لم يتناه من حمس جهات وزعم أنه جوهر» كما زعمت النصارى أن الله 
جوهر) (9) وفرق المشبهة كانت منتشرة في خا العالم اللإسلامي › وقد عد 
الشهرستاني منهم اثنتي عشرة فرقة نعتهم بالجهل والسفه وعدم الاعتبارء وساف 
مقالتهم بنفس عبارة البغدادي (10). 


5) الدكتور على الشابي : النشرة العلمية لكلية الشريعة عدد 1 : اثر التراث الشرقي في اصول المذهب السبيء؛ 
ص 249. 

6) الشهرستاني : الملل والنحلء ج 2ء ص 18ء ط القاهرة : 1968 . 

7) الدكتور نيبرج : : مقدمة كتاب الانتصار للخيطاء ص 56. 

8) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 120 . 

. 1973 ص 203» ط» بیروت»›‎ e البغدادي‎ E 
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ورعم وصوح العقيدة الاسلامية» فان تيار التشبيه قد سرى بين عدد غير قليل 
من المسلمين . فكان على المفكرين السنيين خاصة بيان المنهج الأمثل في مثل هذه 
القضايا المطروحة على الساحة الاسلامية يومئذ. 


رد الماتريدي على هذا الانحراف في العقيدة 


وللماتريدي فيما يبدو لنا موقف فكري فد من هذه القضية» يدل على عمق 
وذكاء وبراعة فى معالجة المشاكل العقدية. فهو يرى أن الإنسان مضطر الى 
استتخدام الصفات البشرية لينتهي من خلالها الى إثبات الصفات الإلهية. ولذلك 
قال : «إن حرف التوحيد ابتداؤه تشبيه وانتهاؤه توحيد» (11)» لأن العقول البشرية 
عاجزة عن إدراك الذات الالهية وما تتصف بها وبما أنها عاجزة عن ذلك فهي تحاول 
أن تجمع بين ما هو مجرد وغير مدرك» وبين ما هو محسوس وسهل التناول عقلياء 
لتصل من خلال ذلك الى مفاهيم تقرب من العقل الإنساني» وتخلع على الذات 
الالهية الصفات اللائقة بمقامها في غير تشبيه ولا تعطيل ايضا . 


والنص التالي يوضح ماذهب اليه الماتريدي من ج أن الصفات الإلهية تشبيه في 
التصور الأول ثم يصل الأمر الى التوحيد الخالص أن بالمدرك المقهوم دل 
على ما قَصرت عليه الأفهام من إدراك. . . نحوما يدرك ثواب الآخرة وعقابها بلذات 
الدنيا والأذيات فيهاء وكذا وصف الله تعالى بالمدرك من خلقه للدلالة والعبارة فقيل 
وعالم قادر» إذ في الامساك عن ذلك تعطيل وفي تحقيق المعنى الموجود في حلقه 


تشبيية) (12). 


هكذا يتضح أن التنزيه ينطلق اساسا من التشبيه . وهذه الفكرة نجد صداها 
لدى ابن رشد فيلسوف قرطبة» مما يدل على تأثره بأبى منصور الماتريدي» قال 
صاحب «مناهج الآدلة» «من المعروف في فطر الجميع أن الخالق يجب أن يكون». 
إما على غير صفة الذي لا يخلق شيئاء أو على صفة غير شبيهة بصفة الذي لا يخلق 
شيعاء وإلا كان من يخلق ليس بخالق . فاذا أضيف الى هذا الأصل أن المخلوق ليس 
٠‏ بخالق » لزم عن ذلك أن تكون صفات المخلوق إمّا منتفية عن الخالق » وإمًا موجودة 
0 11 الاتريدي : التوحيدء صن 42. 
2) المرجع نفسه. 


في الخالق على غير الجهة التي هي عليها المخلوق. وإنما قلنا على غير الجهة لأنْ 
من الصفات التي في الخالق صفات استدللنا على وجودها بالصفات التي في أشرف 
المخلوقات ههناء وهو الإنسانء مثل إثبات العلم له والحياة والقدرة والإرادة وغير 
ذلك» (13). 


وهذه القضية تعود الى التفريق بين عالم الخيب الذي هو غير مدرك ولا 
معروف. وبين عالم الشهادة المحسوس. إذ كثيرا ما يتخذ المتكلمون هذا العالم 
المحسوس . لينطلقوا منه الى معرفة عالم الغيب» وذلك سبب من أسباب الوقوع في 
الحيرة واللبس والاضطراب . 


ولازاحة هذه الحيرة يعتمد الماتريدي الى استعمال الأسلوب التعليمى ليصل 
بالاستجواب الى بلورة العقيدة الصافية. والنص التالي يوضح الأمر جليا : «وقد 
يكون ما هو؟ ما صفته ؟ فجوابه سميع بصير. وما هو ؟ أي مما يعرف له مائية في 
الخلق. فهو يتعالى عن المثال. وما هو ؟ يحتمل ما فعله. فجوابه : خلق الخلق, 
ووضع كل شيء موضعه. وذلك حکمته» وقد يحتمل ما هو ؟ أي ممن هو ؟ فهو 
يتعالى عن أن يكون من شيء» بل هو مكون الأشياء (14) ولدفع وهم التشبيه يورد 
الاحتمالات المختلفة قال «والسؤال عن الكيفية يحتمل وجهين : أحدهما طلب 
المثال له أن يكون مثلا لشيء من الأشياء؛ والله واحد يجلٌ عن الأشباه» ويحتمل 
كيف صفته ؟ فجوابه مثل الأول أن ليس لصفته كيف» إذ هو طلب المثالء وهو 
يتعالى عن الشبه بالذات والصفة, إلا أن نريد به : أيوصف هو ؟ قيل : بلى : بما 
وصف به نفسه من الرحمة والعلم والقدرة» (15). 


هذه الأساليب الفكرية لتوضيح العقيدة الإسلامية قد كان الماتريدي مدفوعا 
اليها دفعا. إزاء ما كان موجودا في بيئته من قول بالحلول» لذلك ذكر «أن الله سبحانه 
المسافة على ماهي» (16). 
3) اىن رشد : مناهج الادلةء ص 170-169 . 
14) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 107 . 


5) المصدر قشسه. 
6) المصدرنفسه. 
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هكذا يتجلّى كيف يدفع الماتريدي بدعة التشبيه» إنطلاقا من فكرة طريفة هي 
أن العقول البشرية واقعة في التشبيه ابتداءًاء لأنها بالضرورة تستعمل ما هو مشاهد. 
ثم تنتهي الى وصفه بما وصف نفسه» على غير ما هو معروف في الشاهد (17) . 


3 - نفي التعطيل 5 )*( 


يعد الماتريدي من أقدم من تحدث عن تيار تعطيل الصفائتء و« کتابه 
التوحيد» من أندر الوثائق في هذا الباب . 


أ نقد الجهمية : 


وقد تزعم تيار التعطيل جهم بن صفوان (ه) كرد فعل على غلاة المشبهة . 
وجوهر عقيدة جهم أن الله لا يمكن أن يوصف بصفة ذاتية مما يوصف بها الخلق. 
كموجود وحي وعالم ومريد. وإنما يوصف بأنه قادر وموجود وفاعل وخالق. لان هذه 
الأوصاف تتسختص بالله وحده إذ لا فعل ولا عمل لأحد غير الله تعالى (18). 


وذكر الأشعري أن جهم بن صفوان نفي عن الله سبحانه السمع والبصر (2)19 
واعتقد اننا لا نطلق عن الله لفظ رشي ء» (20). 


ويعلّل الماتريدي رفض جهم لبعض الصفات بخوفه من التشبيه (22)» ويرد 
على خوفه ردًا مقنعا «بآن الأصل أن لله اسماء ذاتية يسمى بها نحو قوله الرحمن. 


7) الماتريدي : التوحيدء ص 93 . 

#) مصطلح التعطيل اطلقه اهل السنة على من ذهب الى تورحيد الذات والصفات من الجهمية والمعتزلة 

#) جهم بن صفوان ويكنى بابي محرز؛ مولى لبني راسب من الازد اصله من بلخ وقيل من ترمد ونسبه انحرون الى 
سمرقند (آسيا الوسطی) . 

. لم تذكر المصادر تفصيلا عن نسبه» ولا عن حياته » وإنما تشير الى انه اتصل بالجعد بن درهم واحذ عنه القول يخلق 
القرآن وباقش ابا حنيفة في مشكلة الاييان. وقد اتصل جهم خلال بقائه في ترمذ بالحارث بن سريج الذي جعله كاتبا له 
ولا اخفقت ثورة الحارث على الحكم الاموي. قتل جهم على يد مسلم بن احوز سنة 128 ه / 7245 م. انظر الدارمي : 
الرد على الجهمية» ص 6 . ۰ 
الملطى : التنبيه والرد» ص 90 . 

. 86 البغدادي : الفرق بين الفرق» ص 199.ء وايضا الملل. ج 1 ص‎ )18 ٠ 

9) الاشعري : الابانةء ص 9. 

0) الاشعري : مقالات الاسلاميين ج 2 » ص 338. 
1) خحالد العسلى : جهم بن صفوان» ص 78 . 

22 الماتريدي : التوحيدء ص 93 . 
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وصفات ذاتية بها يوصف. نحو العلم بالأشياء والقدرة عليهاء لكن الوصف له 
منأ... وبما يحتمله وسعناء وتبلغه عبارتنا» (23). فهي اذن صفات معبر عنها 
بكلمات عادية» وقد تستعمل في حياة الناس . ولكن الاختلاف يترتب عليها عند 
إطلاقها. فإذا قلنا إن الله يرى فليس معنى ذلك أن لله عينين كأعيئناء وأنه يعوزه نور 
يعين على مرأى الأشياء» وإذا قلنا إن الله يسمع فليس المقصود أن لله أذنين كاذائنا 
وآنه يفتقر الى هواء لجذب الصوت اليهاء وغير ذلك من الصفات فإنها لا تحتاج 
بالنسبة اليه تعالى الى جوارح لانكشافها. وبالجملة فهي عبارة عن أوصاف لإثبات 
الكمال الى الذات الالهية وتنزيهها عن كل نقص . 


ب - المعتزلة والفالاسفة : 


لقد كان الماتريدي مطلعا على اراء المعتزلة فى الصفات» وقد أفرد مؤلفات 
للرد على هذه الفرقة. ككتاب «بيان وهم المعتزلة». و«رد تهذيب الجدل» ابي 
القاسم الكعبي و«رد وعيد الفساق» له. و«ردٌ أوائل الأدلة» له و«ردٌ الأصول 
اللعخمسةعيى ويظهر ذلك جليا فی نایا «کتاب التوحید»» ور«تأریلات آهل السنة» أذ 
ارد ابراهيم بن سيّار النظام وآراء النجارية المنسوبة الى حسين بن محمد النجار 
(ت 230 هھ / 4 م)» والبرغوثية التي يتزعمها محمد بن عيسى الملقب ببرغوث 
(ت 235 هھ / 849م) (24). 


ومجمل أراء المعتزلة حسما ذهب الى ذلك واصل بن عطاء رت 80 ه 131 
ه) يتمثل في القول بأن الصفات عين الذات» وعد من أثبت صفة قديمة فقد أثنت 
اليهن › وأرجع جميع الصفات الى العلم والقدرة» وحكم بأنهما صفتان اعتباريتان 
للذات القديمة أوحالان كما قال أبو هاشم الجبائي (25). 


ويعلل الشهرستاني شروعهم في مثل هذه الأقوال بمطالعة حكنت الفللاسمّةء 
ويذكر صاحب «الملل» أن مقالة واصل في البدء لم تكن نضيجة (26) ثم اكتمل 
مذهب المعتزلة في الصفات. وانقسم الى مفهومين رئيسيين : 


3 )2 المعسدر نفسه. 
4) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 120 . 


5) الشهرستاني الملل والنحلء ج 1ء ص 46+ . 
6) الشهرستاني : الملل. ج 1 ص 36 . 
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أولا : مفهوم ثبوتي يمثله الحلاف» وقد صوره القاضي عبد الجبار أحد أيُمتهم 
بقوله : «إن الله تعالى عالم بعلم هو هوء وهو حيّ بحياة هي هو» (27) وكذلك قال 
في سمعه وبصره وقدمه وعزته وعظمته وجلاله وكبريائه وفى سائر صفاته . 

ثانيا : مفهوم سلبي محض » يمثله إبراهيم بن سيار النظام» ذكر فيه أنك إذا 
قلت أن الله عالم أي ليس بجاهل» وإذا قلت إنه قادر أي ليس بضعيف. ويوضح 
صاحب «مقالات الاسلاميين» هذا الرأي فيقول «إذا قلت : إن الله عالم ثبّت له 
علما هو الله» ونفیت عنه جهلاء ودلّلت على معلوم كان أويكون» وإذا قلت : قادر 
تس سجر وأثبت له قدرة هي الله سبحانه» ودللت على مقدور. وإذا قلت لله 
حياة اثبت له حياة وهي الله ونفيت عن الله موتا» (28) . 

و أبو هاشم الجبائي هذه الصفات أحوالا لا تعرف بانفرادها. وإنما تدرك 
من خلال الذات. وهي لا تعد موجودة ولا معدومةء ولا معلومة ولا مجهولة. (29) 
وقد ضرب المثل برأيه في الخفاء فقالوا : «أدقٌ من كسب الأشعري. وأخفى من 
أحوال أبي هاشم» . 

ومهما يكن من افتراق المعتزلة في شأن الصفات. فإن أبا منصور يرى أنهم 
جميعا لايثبتون الغيرية» بينما يعد أهل السنة من مثبتي الصفات ومن القائلين بأنها 
ليست هو ولا غيره (30). 

والماتريدي رغم موقفه الحذر من هذه القضية فإنه لا يبذّع غيره من المسلمين 
كالمعتزلة ولا يتهمهم بالكفر. فأصحاب الفلسفة المشائية من المسلمين وصفوا الله 
بالبساطةء والوحدانية» والكمال» والخير الخالص» وصفا على سبيل السلب أو 
الإضافة حتى لا تتعارض مع وحدة الذات. لأن الواحد الأول لا يصدر عنه إلا واحد 
هو العقل (31). 

ورغم تجريد الفلاسفة وسلوكهم مسلكا خاصا فإن أيا منصور لم يبدعهم بل 
يقول عنهم بأن من نفى الأسماء والصفات من الفلاسفة لم يقل بالتعطيل (32)» 
وإنما هدفه الإثبات في غير تشبيه . 





7) القاصي عبد الجبار : : شرح الاصول الخمسة. ص 183 . 

28( الاشعري : مقالات الاسلاميينء ج 1ء ص 241 . 

9) الشهرستاني : الملل » ج 1ء ص 82 . 

0) الماتريدي و ص 55. 

1) د. محمد عبد الهادي ابو ريدة : رسائل الكندي الفلسفيةء ص 80. 
2 ) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 48 . 
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ويتضح من خلال هذا الموقف الفكري كيف كان هذا المفكر السني متسامحا 
مع المخالفين في الرأي . وهو أمر لم نتعوده من مفكرين كثيرين في تلك الحقبة بل 
4 - إثيات الصفات : 

وأهل السنة من أشاعرة وماتريدية انطلقوا من القران ليثبتوا للذات الإلهية ما 
يناسب مقامها من الكمال وليدفعوا بالحجة. الضلال والهرطقات التى ترذت فيها 
بعخضصشس التيارات المنحرفة . 

ولقد رسم أبومنصور الماتريدي منهجا رائعا يتسم بقدرة فائقة على تحليل هذه 
المسائل الدقيقة دون أن يرمى بما رمى به أمثاله من أنه أثبت الاثنينية بإثباته صفة 
قديمة الى جانب ذات قديمة . 

لذلك ذكر أن الله سبحانه وتعالى يتصف بما وصف به نفسه من العلم والحياة 


والسمع والبصر والقدرة. . وهو موصوف بها لذاته (33) كما اعتبر مذهبه من مثبتي 
الصفات (34). 


أ العينية والغيرية : 


وينبه أبو منصور الى أن هذه الصفات ليست هو ولا غيره» أي لنت ذاته 
تعالى 2 ولا هي غير ذاته (35). حتى لا تستقل بكيان خاص. فيؤدي ذلك الى 
تعدّدها وبالتالي ينتج عن ذلك تعدد القدماء . 

وقد سثل أبو منصور عن عبارة «لا هو ولا غيره» فقال : تلك صفاته كما أخبرنا 
في كتابه ولا مجاوزة عن هذا (28)» حرصا من أن تزل به القدم» وهو يفترض 
الأسئلة» ويجيب عنها. (37) والسؤال الملح هنا لماذا يتدرع الماتريدي بموقف 
السلف» ويفوز بنفسه في هذا الدرب الصعبء والمسلك الواعر ؟ 


3) الماتريدي : التوحيدء ص 220 . 


4) المصدر ذاته. 

5) المصدر ذاته. 

6) ابو المنتهى (أحمد بن محمد المغنيساوي) : شرح الفقه الاكبرء ص 22 . وايضا البياضي : اشارات المرام . 
ص 118. 


37( الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 107. 
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يتبين من خلال «كتابه التوحيد» انه كان مدفوعا الى ذلك دفعاء لذلك استعمل 
الأسلوب التعليمي حتى لا ينزلق المسلمون في متاهات تؤدي بهم الى الانحراف 
عن عقيدتهم الصافية» لا سيما وقد كانت مباحث الصفات متداولة في أديان الهندء 
ولدى النصارى.» وعند فلاسفة اليونان» حسب ما أكد ذلك مؤرخو الفرق (38). 


35 وليست مسألة التحري والدقة في وصف الله عز وجل «صيغا غنوصية» 
كما زعم جولد تسيهر (39)» وإنما رد البدع من أوكد واجبات المسلم. وهذا 


وقد رأى د. محمود قاسم في عبارة رلا همي هو) رولا هي غيره» تناقضا (40) 
وقد حاول بعض الماتريدية (41) دَفعةُ : فأثبت أن هذا التغاير لا يقع باعتبار الظهور 
في الكائنات» والوجود الخارجي ٠‏ وإنما يحصل الانفكاك في الذهن فقط. وجلية 
الأمر فإنه يرفض القول بالصفات الزائدة عن الذات كما فعل المعتزلة» ولكنه يثبت 
لها المغايرة الذهنية التي ليس لها اعتبار في الخارج . 

وهكذا فإن القضية المطروحة» تبدو محل اتفاق بينه وبين المعتزلة في النتيجة 
النهائية . فهم قد هربوا من التعطيل والتعدد وهو قد هرب منهماء بيد أن المعتزلة 
انتهوا الى حل ينسجم مع موقفهم في القول بالعينية» بينما الماتريدي لم يصل الى 
حل واحذ بالتوقف . والحق أن المنهج الذي أقرّه في الصفات ينتهي به الى ما انتهى 
اليه المعتزلة . ولو عرض د. محمود قاسم رأي الماتريدي على رأي المعتزلة. لأدرك 
أنه لا تناقض فيهء لأنّه يريد أن يفرٌ من التعطيل والتعدد كما هو مذهبهم » وإنما نقطة 
ضعفه تتجلى أنه تبنى المنهج الاعتزالي العقلي» ورفض النتائج الموصلة اليه 
وارتضى التوقف ولو كان توقفه عند مذهب السلف لكان أسلم . 

وإذا وازنا بين رئيسي أهل السنة الأشعري والماتريدي في هذه القضية. فإننا 
نجد أن الاتفاق يكاد يكون تاما؛ بينهما فقد روى الشهرستاني عن الأشعري «أن 
الباري تعالى عالم بعلم » قادر بقدرة حي بحياة» مريد بإرادة» متكلم بكلام . وهذه 

8 ) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 210»ء وإنظر ايضا : ابن النديم . الفهرست ص 464 وايضا 
الشهرستاني : الملل » ج 1 ص 44 وج 2» ص 50 . 
9) جولدتسيهر : العقيدة والشريعة» ص 100 . 


0) د. محمود قاسم : مقدمة مناهج اللادلة » ص 1+ . 
1 كمال الدين البيلي الحنفي : اشارات المرام» ص 118 . 
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الصفات أزلية قائمة بذاته تعالى لا يقال «هى هوء ولا هى غيره» (42)» غير أن 
المدرستين الأشعرية والماتريدية قد E a‏ احتلاف هين » فقد عمدت 
المدرسة الثانية الى صيغ دقيقة أشار إليها أبو معين النسفي وهو أعظم من نصر 
مذهب أبي منصور بل إنه معدود بين الماتريدية كالجويني والغزالي والباقلاني بين 
الأشعرية بقوله « وقد امتنع مشائخنا عن عيارة الأشاعرة عالم بعلم وقادر بقدرة وحي 
بحياة» وكذا فيما وراء ذلك من الصفات» احترازًا عما توهم أن العلم وغير ذلك. . . 
الة وأداة (43) . بل الأجدى القول : إن الله عالم وله علمء» وحي وله حياةء ومتكلم 
وله كلام » وهو موصوف به في الأزل وامتنعوا عن الصيغة التي تشتمل على الباء لأنها 
توهم الآلة كما يقال قاطع بالسكين وضارب بالسيف (44) . 


وهذا الرأي نفسه نجده لدى نور الدين الصابونى الماتريدي (ت 580 ه 
(e 1184‏ يذكر «أن الله تعالى موصوف بصفات الكمال . . . وصفاته أزليةء أبدية 
قديمة». . . لا تشبه صفات الخلق بوجه من الوجوه. فهو حي ١‏ عالمء قادر سميع 
بصير » مريد متكلم. الى ما لا يتناهى من صفات الكمال». وله حياة» وعلم» وقدرة» 
وسمح وبصر وإرادة» وكلام» (2)45 ولعل اسهد يك على هذه الصيخ يبرز حرص 
الماتريدية على نفى الإضافات الزائدة على الذات . 


البارعة» وذكر أنهم قد استعملوا صيغة متوسطة هي : الله عالم «ويملك علما عزي 
اليه أزليا. . . الى أحر الصفات» (46) . 


ومهما تكن الصيغة التي استعملها الماتريدية فانها تدل على تطور المذهب» 
والتحري في العبارات» والدقة في الصيغ » وليست «القضية متعلقة بالتحيل البارع» 
كما ذكر صاحب العقيدة والشريعة (47) وإنما تعود الى اختيار الصيغة المناسبة 
للعظمة الالهية في غير تشبيه ولا تعطيل . 


2) الشهرستاني : الملل» ج [ ص 95. 

3) انظر : هامش مقدمة كتاب التوحيد للاتريدي › ص م 19. 
4) ابو المنتهى : شرح الفقه الاک ص 22 

45( نور الدين الصابوني البداية في اصول الدين › ص 25 
6) قولد تسيهر : العقيدة والشريعة» ص 101 . 

7) نفس المصدر والصفحة . 
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ب الاسم وا لے 


وهناك قضايا قد يبدو بحثها قليل الجدوى في هذا العصر. غير أن المفكرين 
المسلمين قد بحثوهاء وأطالوا الوقوف عندهاء وبرهئوا على وجهات نظهرهم فيها 
بشتى الادلة. وهذه المسباحث طويلة الذيل. قليلة النيل على حك تعبير الغزالي 
(48)» وأبو منصور قد بحث هذه القضايا في غير إسراف : فلله سبحانه أسماء 
ذانية» وال لعسيية بها حى من السمع والعقل جميعا. 49١‏ وهذه الأسماء تتنوع الى 

أوللا : قسم منها يرجع الى تسميتها له بها وهي مغايرة. لأن قولنا عليم غير 
وتسعين اسما من أخصاها دحل الجنة» (50). 

ثائيأ ٤‏ وقسم يرجع معناها الى ذاته غير أن الخلق يعجزون عن الوقوف على 
مراد هذه المعانزى : وذلك مثل الواحدى والرحمن”. والموجود . 

ثالغا د وفسم يرجم ال الاشتقاق عن الصفات من نحو العالم. القادر مما 
لو كانت في التحقيق غيره لاحتمل التہديل › ولصارت النسمية على غير تحقيق 
المعنى » ولجازت تسميته بكل ما يسمى غيره» اذا لم يرد تحقيق المفهوم من معناه 
(51). 

ويبدو من خلال هذا التقسيم أن بعص الأسماء تغاير المفهوم ‏ وبئاء على 

وأما إذا كانت ترجع الى الصفات» فهي ليست غير الذات» بل هى عين 
المسمى . 

وذهب الأشاعرة الى أن الاسم عير المسمى وأستناء الله عندهم على 
أضرب : ضرت يرجع الى ذائه كشي ء وموجود . وضرب يرجع الى صفة توجد بذاته 
كحي وعالم وقادر. 


8) الغزالي : المقصد الاسئى ص 10 . 

9) الماتريدي : التوحيد. ص 44 . 

0) اخخحرجه البخاري في كتاب التوحيذ - وصحيح مسلم : كتاب الذكر والدعاء (عن ابي هريرة) . 
1 5) الماتريدي : التوحيد. ص 65. 
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وضرب بجع ال فعل له كخالق ورازق ومنعم ومحسن . . 
وضرب يرجع الى نفي : ككونه غنياء وقائما بنفسه. وواحدا. وعند الماتريدية 
ان الاسم والمسمى واحد ايضا (52). 


وجلية الأمر فهناك أسماء خاصة بالذات العلية كالله وهناك أسماء مشتقة من 
الصفات کالقادر. 


الا أن الذاكر لاسم الجلالة لا يشغل ذهنه بهذه القضية» وإنما يصرف اللفظ 
ويعني به الاسم الدال على الذات العلية . 


وهناك قضايا كثيرة خاض فيها الماتريدي كغيره من متكلمي عصره» منها يجوز 
إطلاق لفظ «الشي ء» على اسم الله (573). ولا يجوز اطلاق اسم «الجسم» عليه . 
يقول الماتريدي «وحقه السمع عن الله أن الجسم ليس من أسمائهء ولم يرد عنه 
ولا عن أحد ممن أذن لأحد تقليده. فالقول به لا يسع » ولو وسع بالنحت من غير 
دليل حسّي أو سمعي أو عقلي لوسع القول بالجسد والشخصء وكل ذلك مستنكر 
بالسمع. وليسع القول بكل ما يسمى به الخلق» وذلك فاسد (54). 

وقد أورد الأشعري في «مقالات الإسلاميين اراء الفرق الإسلامية في معنى 
قولهم «إن الله شيء» (55)» ويبدو أن أغلب مفكري الاسلام يجوزون اطلاق لفظ 
«الشيء» على اسم الله. ولكنهم يجمعون على نفي الجسمية عنه نفيا قاطعا في آي 
شكل من أشكالها . 

ولعل سبب خوضهم في هذه المسائل» يعود الى أنهم هم الذين شرعوا في 
تأسيس علم الكلام السني» فبدأوا يضبطون المصطلحات ويدققون الألفاظى 
ويقسمون الصفات تقسيمات مختلفة . 

وقد صف آهل السنة الصفات : الى صفات ذات» وصفات فعل . والفرق 
بينهما أن كل ما وصف به الله تعالی ولا یجوز أن یوصف بضدہ فهو من صفات 
الذاتء كالقدرةء والعلم. والعزة والعظمة . 


2) ابو اسحاق الشيرازي : عيون الحكم البديعة في الاختلاف بيى الاشاعرة والماتريدية ص 115 طء محطوط 
تالمكتبة الوطنية» بتونس رقم 9197 . 

3 الماتريدءي : التوحيدء ص 39. 

4) المصدر نفسه. ص 38 . 

5) الاشعري : مقالاات الاسلاميين» ج 1ء ص 281. ص 202 
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وكل ما وصف الله تعالى به» ويجوز أن يوصف بضده فهو من صفات الفعل 
كال رأفة» والرحمة» والسخط. والغخضب (56). 

وقال الماتريدي بأن هذه الصفات جميعا ذاتا وفعلا قديمة قائمة بذاته تعالى 
لا فرق ينها ولا يجب علينا الااستقصاء في مثل هذه المسألة (57). 


بيثما ری الااشعري ف صمعات الذات» الحياة والقدرة. والسمع . واليصرء 
والكلام » والارادةء أنها أزلية قائمة بذاته تعالى . 


وصفات الفعل كالتكوين والتخليق والترزيق حادثة . 


56( الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 50 . 
57( المصدر ذاتهى ص 51 . 
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الصفات تفصيلا 


تقسيسم الصفات : 
ولقد وقع ضبط الصفات من قبل الأشاعرة والماتريدية على النحو التالي : 


أولا : الصفة النفسية : 


الوجودء وقد حصصنا الفصل الأول لهذه الصفةء وأئبتنا لله الوجود بشتى 
ثانيا : الصفات السلبية : 
وهي خمسة : الوحدانية. البقاء . القدم مخالفة الحوادث. القيام بالنفس › 


وسوف أقتصر على بحث الوحدانية لآنها صفة توقف عندها الماتريدي . وأما بقية هذا 
النوع من الصفات فقد أشار اليها إشارة عابرة . 


ثالئا : صفات المعانى : 
وهي التي تثبت قيام صفات المعاني بالذات. وقد اشتهرت بهذا الاسم لدى 


متأخري الاشاعرة والماتريدية وهي سبعة : العلمء الارادةء القدرةء السمعء 
البصر. الكلام » الحياة . 


وسأقتصر على صعتي العلم والكلام لأنهما من الصفات التي فصل 
فيهما القول أبو منصور. 


رابعا :قات الائعال : 
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. خامسا : أما الصفات المعئوية : 


وهي التي توضح قيام تلك المعاتي السابقة بالذات : ككونه عالماء وكوته 
مریدا» وكونه» قادرا وكونه سميعا› وکونه » بصيرال. وكونه متكلمالء وكونه حيا. 
وسوف لن نتعرض لهذا النوع من الصفات» لانها ظهرت بعد أبي منصور. 


سادسا : الصفات الخير ية 
وهذه الصفات جميعا عدا الوحدانية والارادة لم تذكر في مؤلفات الماتريدي 
منمردة بعلاوين مستقلة, وإئما قل ذكرها مفرقة » ولذلك عمدنا الى جمع هذه 


الإشارات والتلميحات كما فعلنا في أدلة وجود الله. وكونا منها جملة ارائه في هذه 
القضايا الأساسية التي شغلت الفكر الإإسلامي ولا تزال. . 


10 


أولا َ صفة الوجود 


إن الوجود صفة نفسية مستقلة عن الصفات السلبية والصفات الثبوتية. وقد 
أثبتنا لله سبحانه الوجود بشتى الأدلة التي ألمع اليها أبومنصور ونفينا عنه سبحانه 
العدم. وكيف يتأتى له العدم و«ألسنة الأكوان تشهد بوجوده» على حد تعبير أحد 
المتصوفة. بل إن بركلي أحد علماء العصر الحديث قال : إن الله أكثر تحققا من 
وجود الاانسان . 
وقال الشاعر احمد الصافي النجفي : 
هل في عيون الملحدين عماء 
ام في عقول الملحدين غباء 
[الكامل] 
أيجوز عقلا أن عقلا مبدعا 
قد أبدعته طيعة بلهاء 
[الكامل] 
فاذا الطبيعة أدركت وتصرفت 
قلنا: ‏ طبيعة والاله ‏ سواء 
[الكامل] 
الله أحيا الكاثئنات بسره 
وبسره تتفاعل الأشياء 
[الكامل] 
ومن البديهي أن وجود الله سبحانه ذاتي . وليس نتيجة لتاثير فعل فاعل . بينما 
وجود المخلوقات بتآثير الله وفعله . 
والقضية التي اختلف متكلمو الاسلام بشأنها هي : هل أن وجود الذات 
الالهية هو نفسها أو أمر زائد عليها ؟ 
لم يشر الماتريدي الى هذه المسألة في كتابيه الوحيدين المطبوعين . 
«التوحيد» و«تأويللات أهل السنة» . 
غير أن الماتريدية يعدٌون الوجود ليس أمرا زائدا على ذات واجب الوجود 
(58). 


8) الشيخ زادة : نظم الفرائد وجمع الفوائد. ص ۰5 وقارن باشارات المرام للبياضي . ص 94 . 
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وروى البغدادي عن الأشعري قوله «ان الوجود ليس زائدا على الماهية 
(59)» وكذلك فيما نقله عنه التفتازاني إذ يقول «المنقول عن الشيخ الأشعري أن 
وجود کل شي ء عین داته» (60) . 

بينما ذهب بعض الاشاعرة كالرازي الى أن الوجود أمر زائد على ذات واجب 
الوجود (61) . 

وأما المعتزلة فيرون أن الوجود عين الذات. قال القاضي عبد الجبار : «أما 
الذي يدل على أنه تعالى يكون موجودا فيما لا يزال» فهو أنه يستحق هذه الصفة 
لذاته » والموصوف بصفة من صفات الذات لا يجوز خروجه عنها بحال من الأحوال» 
(62). 

واتجه الفارابي وابن سينا الى أن وجود الله عين ذاته (63) . 

وصفوة الرأى فيما يبدو أن الوجود والماهية أمران متلازمان» فلا ينفك أحدهما 
عن الآخر. 
ثانيا: الصفات السلبية 

وقد سميت سلبية لأنها تسلب من أذهاننا ما لا يليق بذاته تعالى » أو هي كما 


قال صاحب «الجوهرة» : «نفي أمر لا يليق بالله سبحانه» (64) وأبرز هذه 
الصفات : 


الوحدانية : 


فكرة توحيد الله أسمى فكرة في الوجود وأقدمها. وقد شغلت عقول الفلاسفة 
والحكماء. فأفلاطون قد تحدث عن وحدانية الله ونفى أن تطلق عليه صفة وراء 
ذاته» لأن في ذلك تشبيها له بالأفراد (65). وكانت كلمة التوحيد أول قضية فى 





59) البغدادي اصول الدين.» ص 88 

60( النفتازاني شرح المقاصد. ج 61 ص 45. 

1 ) الشيخ زادة : نظم الفرائدء ص 5 . 

3 ابن سينا : الاشارات والتشبيهات. ج 2. ص 344 . 

14) جوهرة التوحيد : شرح عبد السلامء وحاشية الاميره» ص 71. 
5 حسن جار الله : المعتزلةء ص 63. 
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دعودة كل رسول. فكانت في دعوة نوح وهود وصالح وموسى وعيسى كما توضح ذلك 
الآيات الكثيرة . 

وهكذا يبرز أن الانبياء والفلاسفة قد جهروا بالتوحيدء ودعوا اليه منذ فجر 
التاريخ . لذلك قال العقاد اعتمادا على ما سطره أساطين الفكر «إن فكرة الاله الواحد 
صحبت الإنسان منذ فجر التاريخ » وإنها سبقت فكرة التعدد. بل وصحيتها يعد 
ظهورها. وهذا مما يطيح بأوهام الملاحدة وتخرصاتهم) (66). 

وإذا كان هذا شان الأديان والفلسفات. فالاسلام دين التوحيد الخالص› 
لذلك لم يهتم الاسلام والمسلمون بصفة قدر اهتمامهم بصفة الوحدانية. 

ولذلك كانت دعوة الرسول صلى الله عليه وسلم الناس جميعا الى توحيد الله 
قال تعالى : «إنا أَنْرَلْنا إِلَيِكَ الْكتَابَ بِالْحَقَّ فَاعْبد الله مُخْلِصًا لَهُ الدّينَ ألا للّه الدِينٌ 
الالص) (الزمر / 2) . وهناك عشرات الآيات التي تدعو الى هذا الأمر بل لتقد تركز 
القران في جزئه المكي على نبذ الشرك» وغرس عقيدة التوحيد. وأعظم دليل على 
غرس هذه الصفة في النفوس «شهادة أن لا إله الا اللهىء فقد جعلت هذه الكلمة 
رأس الايمان» ومفتاح العقيدة. ولم يتجه الوحي الى الاستدلال على الوجود. لأن 
ذلك كان ثابتا في الفطرة وفي إشارات القران ما يغني عن إقامة الدليل والبرهان» على 
حد تعبير ابن الهمام (67) . 

وهذا أمر يجعل القران متميزا عن غيره من الكتب السماوية التي أشارت الى 
وجود الله» ولكنها لم تبرهن عليه أو على وحدانيته . 

وقد ادرك ابو منصور الماتريدي بعد غور الشريعة الاسلامية فى هذا الميدان» 
فكرس جهده لهذا المقصد. ودرس أبعاد الوحدانية من خلال الكتاب الكريم» وأزال 
ما علق بها من أوشاب الانحراف وعَنوّنَ «كتابه التوحيد» بهاء واستنبط مختلف 
الآدلة. وابتكر بارع الحجج لتركيزها وللرد خحاصة على الثنوية . ذلك لأن الأديان عدا 
الدهرية بفرقها وأشكالها ‏ لا تنكر الألوهية» وإنما ينحصر زللها الاكبر في الإشراك . 

وقد أشار الى هذه الصفة واضع اللبنات الاولى للمدرسة الماتريدية أبو حنيفة 
فقال : «إن الله واحد لا من طريق التعدد. ولكن من طريق أنه لا شريك له. «فمعنى 


6) العقاد : ما يقال عن الاسلام. ص 48 . 
67) المسامرة بشرح المسايرة (النص لابن امام والشرح لابن ابي شريف ص 6). 
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كونه واحدا أي» نفي الانقسام في ذاتهء ونفي الشبيه والشريك في صفاته. «لكي 
تكون الذات الا ماف كر طا ضورف الأفهام ويتخيل في الأذهان (68) . 
وإذا كان أبو حنيفة قد لمح وأشار الى هذه القضية فإن أبا منصور الماتريدي قد أكد 
على تجلية هذا المفهوم «فالله واحد في علوه وجلاله. وواحد الذات» محال أن 
يكون له فى ذاته مثال: إذ ذلك يسقط التوحيدء وواحد الصفات يتعالى عن أن يشركه 
فيه ابد فى حفاق عا رصنت بد» (69). 

وهكذا يتجلى أن الوحدانية توجب الوحدة فى الافعال. 

أما وحدة الذات فمعناها نفي تعدد الألهة. سجاه التركيب في الذات.ء وأما 
الوحدة فى الصفات فمعناها أن لا يشرك أحد في حقائق ما وصف به. وأما في 
الأفعال فحقيقتها التفرد بالخلق والإيجاد. ٤‏ 


براهين الوحدانية : 


وأما براهين الوحدانية فقد أورد الماتريدي أدلة طريفة وحججا تفرد بها عن غيره 
من المتكلمين منها : 

أ إحكام صنع العالم» ويديع ترتيبه» كتقدير السماء والأرض» أو تسيير 
الشمس والقمر والنجوم » أو أغذية الخلقء فإن ذلك كله يدور على نوع من التدبير» 
وغاية في الاتساق مما يدل على تفرد إله واحد بخلق العالم. وهذا الرأي لا نجد 
صدى له إلا عند ابن رشد فقد ذكر «أنه من المعلوم بنفسه انه اذا كان ملكان كل واحد 
منهما فعله فعل صاحبه. أنه ليس يمكن أن يكون عند تدبيرهما مدينة واحدةء لأنه 
ليس يكون عن فاعلين من نوع واحد فعل واحد. فيجب ضرورة ‏ إن فعلا معا أن 
تفسد المدينة» (70). 

ويبدو من خلال هذا الرأي وغيره كما أسلفنا تأثر ابن رشد بالماتريدي » ويظهر 
أنه كان من الروافد المهمة التي أسهمت في الفكر الرشدي . 

ب - ومما يتصل بهذا الدليل أيضا «آنه لا يوجد كائن في الطبيعة» يرجح 
بجوهره الى معنى واحد من الضرر أو النفع » أو الخبيث» أو الطيب. أو النعمةء أو 

8) ابو المنتهى : شرح الفقه الاكبر» ص 3 


9) الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 119 . 
70( اس رشد ه مناهج الادلة. ص 156. 
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البلاء» دبل أحوال البلاء ليست على نفع بكل حال» أو ضرر بكل حال» (71) وذلك 
يدل على الوحدانية دلالة واضحة. لأنها لو خلقت ذاتها لرجعت في صفاتها الى 
أصولها التي نشأآت منها. ولأنها أيضا لو كانت من تدبير «عدد كثير» لحصل 
التناقض. لأن كل ممسخلوق سیرجح الى أصلهء ب و منشئه» بينما ترى 
علامات الخضوع والقهر بادية على هذا العالم. ول ته الات وقانها 
كانت متتافرة . فشتك أن مدبر العالم وأحد. 


ج ‏ الاستدلال بالخلق على وحدانية الله. فقد أورد عند تفسيره الآية «إهو 
اي خَلَقٌ لَكُمْ ما في الأرضصٍ جمیعا) (البقرة / 29) فذكر أنها صلة لقوله تعالى : 
© كيف تَكفْرون الله 0 أمواتا4 (البقرة / 2)28 أي تكفرون بالذي خلق ما في 
الارض ما يدلكم على وحدانيته لأنه ليس شيء من الأرض إلا وفيه دلالة وحدانيته» 
(72) ويتبين من خلال هذا الرأي ان جميع الموجودات تشهد بوحدانية الله عز 
وجل . 

د أن الإنسان نفسه لا يعرف تدبیر ابتدائه» ولا أصلح ما فسد منه» ولا دفع 
ما حل به» فثبت أن المدبر وإحد. لأن هذا المخلوق العجيب قد اشتمل على 
الأحوال المتضادة من الحرارة واليرودة. . . فدل ذلك على أن جامع هذه الأحوال 
واحد فرد صمد (73). 

ويبدو لنا أن هذا الدليل آية في الروعة» فلم يلجأ فيه الى الجدل والحجاج»ء 
وإنما كان هدفه الرد على تيار الملاحدة من الثنوية التي كان يطفح بها عصره. 


وفكرة تناهي العالم يصل الماتريدي من خلالها الى التدليل على وحدانية الله 
فيقول «إن الأعداد لا نهاية لها من حيث العددء وفي تحقيق ما يعد تخرج النهاية عن 
العدد» (74). 


وعندئذ يجب أن يكون العام جور اا لانم وار كام E E‏ 
فيخرج الجملة عن التناهي بحر وجح المحدثين وذلك بعيك). 


71( الماتريدي : كتاس التوحيدء ص 67. 

2) الاتريدي : تأويلات اهل السنة» ج 1 ص 82 . 
3 الماتريدي : التوحيد.ء ص 67 . 

274( الماتريدى : التوحيد. ص 68. 


وبصيخة أخرى يمكن القول لو کان في الكون أكثر من إله لازداد العدد طردا 
الى ما لا نهاية له. ولماذا التحكم من «الثنوية» باثنين فقط ؟ لماذا لا يكون عدد 
الآلهة أكثر من ذلك على حد زعمهم ؟ 


ويرى د. فتعم الله خليف : «أن فكرة تناهي العالم التي يتسخذها الماتريدي 
هنا ساسا للبرهنة على وجرد الله فكرة أرسطيةء وإن كان أرسطو نفسه لم يستخدمها 
كما استخدمها الماتريدي» بل إن أرسطو الذي يقول بتناهي العالم» قد وقع في 
الشرك حين جعل مع الله شركاء يستقلون بتدبير حركات الكواكب» (75). 


ه ‏ مجيء الرسل بالآيات البيئة والبراهين الساطعة» تشهد باله واحدء ولو 
كانوا أكثر من واحد لمنعوا من إظهارهاء واختلفوا فيما بينهم » وفيمن تجب له الربوبية 
دون غيره (76)» ومن تستحق ألوهيته الظهور على يدي الأنبياء والرسل بواسطة 
المعجزات . 

و- إجماع أهل الاديان على القول بالواحد (77)» وهذه الحجة ننجدها عند 
الرازي فقد أورد في «معالم اصول الدين» : «إن جميع الكتب الإلهية ناطقة 
بالتوحيد. فوجب أن يكون التوحيد حقا» (78) . 


والرازي رغم تأشره في هذا الرأي وفي غيره بأبي منصور» فإنه قل اكتفى 
بالاشارة والتلميح » ولكن الماتريدي العالم بأصول الديانات قد أوضح سلامة معتقد 
أهل السنة في التوحيد» وأبان زلل الأديان الأخرى في هذا المجال : «فالنصارى 
يقولون بالوا حل في الكيان» والثلاثة في الاقانيم 79١‏ وذلك سيب انحرافهم)» . 


وأما اليهود فقد حققوا له شبه الخلق . «فيكثر به العدد حتى بلغ قولهم الى حد 
إمكان الولد» . وهكذا فإنه بالرغم من أن اليهودية ديانة موحدة إلا أنه قد غلب عليها 
التشبيه بل يكاد يجمع مؤرخو الفرق (80) على أن التشبيه قد سرى تياره الى 
المسلعين مق قبل هله لدا 


5) دن فتح الله خليف : مقدمة كتاب التوحيد» ص 35 م. 
6 الماتريدي : التوحيد.ء ص 20 . 

7 الماتريدي ٠‏ كتاب التوحيدء ص 71. 

8 الرازي : معالم اصول الدين.» ص 68. 

98 الاتريدي : كتاب التوحيد» ص 210 وما بعذها. 


0) الشهرستاني الملل والنحل > ج 2 ص 17. 





156 


ويتحدث الماتريدي عن الثنوية فيرى أن منهم «من يقول بالواحد العليم فهو 
يذهب الى أنه واحد الجنسء ويجعل و أجزاء له وذلك قول المنانيةء 
ونحوهم من الزنادقة والمجسوس فأيطلوا معنى الواحد بالقول بالجسم» (81). 


والطريف أنه جعل الدهرية من الذين أشركواء لأنهم قد أشركوا مع الباري 
جميع الأعيان وفي ذلك إبطال التوحيد (82) . 


ذلك لكاي العميق. لتنزيل صفة الوحدانية منزلتها الصحيحة كما 
صورها القران» وأي أمر أسمى من ذلك وأجل في العقيدة الاسلامية ؟ إذ هو يرفع 
عن العقل البشري ظلم الشرك ويزحزح عن كاهله : نير العبودية لغير الله وحذه . 


ز - دلیل التمانع يعد من أشهر الأدلة في أوساط متكلمي الاسلام حول صفة 
الوحدانية . 


وقد عرف لدى الأشاعرة (83) والماتريدية والمعتزلة (84) كما ناظر به 
المأمون أحد الثنوية فأفحمه (85). وقد تحدث الماتريدي عن برهان التمانع (86) 
وإن لم يذكره بهذا الاسم وصورته كما رسم ملامحها : 


اننا لو فرضئا وجود أكثر من إلهى وكان كل منهما قد اتصف بصفات». فالبديهي 
أن صفات الاول غير صفات الثاني . . ومن الطبيعي ان يؤدي ذلك الى الاختلااف في 
الافعال» وفي تدبير العالم فما «يريد أحدهما إيجاده يريد الآخر إعدامه. وكذلك 
في الإبقاء والإفناء وفي ذلك تناقض وتناف. فدل الوجود على محدث العالم 
واحد, . . ) (87). 


وهذ! معنی قوله تعالى لو کان فيهما آله إل الله لَفسَدّتا» (الأنبياء // 22) 
ثم يضيف رالا ترى الى الملوك والسلاطين فإنهم يأنفون ممن يشاركهم حكمهمء 


1 الماتريدي : كتاب التوحيد.» ص 75 › 

2) المصدر ذاته : ص 119. 

3) الاشعري : اللممء ص 8. 

4) ابو رشيد سعيد بن محمد الئيسابوري المعتزلي : في التوحيد. ديوان الاصول. تحقيق د. محمد عند المادي 
ابو ربذة.» ص 628 . 

5 د. علي الشاي : مباحث في علم الكلام والفلسفة» ص 33 _ 34 . 

6) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 20 - 21 . 

7) الاتريدي : التوحيد» ص 20 . 
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ويمنعهم عن إظهار سلطانهم» ويبذلون ما في وسعهم» ليكون ملكهم القاهرء 
ونفوذهم السائد. فإذا انتفى الشريك. ونفذ سلطان العزيز الحكيم» ثبت أنه واحد 
(88). وهذا تأويل قوله تعالى : فل لو كان معه آلَهَةٌ كما يَقُولُونَ ذا لابتَعْوًا إلى 
٠‏ ذي الْعَرّشُ سَبيلاً» (الاسراء /42). 

- وأيضا انه لو كان معه إله لأظهَرٌ الآخر حكمته؛ وفصّل فعله من فعل الله 
الحق. ليعلم الناس قدرته وسلطانه ء فإذا لم يفعل , بان أن الله المتوحد بالا لوهية 
والمتفرد بالربوبية» وذلك معنى قوله : وما كان مَعَهُ مِنْ اله 5 ذهب کل إِلَهِ ما 
خَلقّ» (المؤمنون / 91). وكذلك قوله : ee ei}‏ شرَکَاءَ خلقوا کخلقه )4 
(الرعد / 16). 


هكذا يتساند العقل والنقل عند أبي منصورء لدرك الحقيقة في غير تعسّف ولا 

ئم استعمل صفة العلم » ليدلل بها على الوحدانية فقال : «لو كان مع الله إله 
لا يخلو من أن يقدر على فعل يسره من الآخحر أولاء وكذلك سبحانه» فإن قدرا جميعا 
ملك كل واحد منهما تجهيل الآخرء وفي ذلك زوال الربوبية» وإن لم يقدرا عجز كل 
واحد منهماء والعجز يسقط الالوهية» أو قدر أحدهما دون الآخر فهو الرب والآخر 
مربوب» مع ما كان علم الغيب علم الربوبية فمن ليس له فهو مربوب» (89). وهكذا 
يبدو الأمر لو كانا اثنين فأكثر لجاز أن يختلفاء وفي حالة الاخحتلاف لا يخلو ذلك من 
ثلاثة اقسام : فإما أن يتم مرادهما جميعاء وإما أن يتم مراد واحد منهماء وإما أن يتم 
مراد أحدهما ولا يتم مراد الآخر. . . ولما كان يستحيل الا يتم مراد واحد منهماء لأنه 
في هذه الحالة يكون العالم لا موجودا ولا معدوما. ولما كان يستحيل ان يتم مرادهما 
معاء لانه في هذه الحالة يكون العالم موجودا معدوما. فلم يبق إذن الا الحالة 
الاخيرة وهي أن يتم مراد الواحد» ويبطل مراد الآخر. فالذي بطلت إرادته عاجز 
والعاجز ليس باله. 


وإذا رصدنا أدلة الوحدانية في الفكر الماتريديء فإننا نجد ابن الهمام» يشير 
الى أن دعوة الرسل تنحصر أولا في التوحيد» لأن الإيمان بالله كان ثابتا في فطرهم . 


8) نفس المصدر والصفحة. 
89( الماتريدي : التوحيد» ص 83 . 
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وبما أنه كان كذلك. فإن نداء المبعوثين قل توجه الى اعتقاد عدم الشريك في 
الألوهية وخواصها كتدبير العالم» واستحقاق العبادة» وخلق الأجسام» بدليل أن 
رأس الإيمان «شهادة أن لا إله الآ الله» (90) أي لا معبود بحق سواه. 

كما نجد صدى لأدلة الماتريدي لدى التفتازاني » فقد قال» «لو تعدد الإله 
لكان بينهما التنازع والتغالب» وتميز صنع كل عن صنع الآخر بحكم اللزوم العادي » 
فلم يحصل بين أجزاء العالم هذا الالتعام» (91) والنظام البديع والتركيت المحكم : 

فقد أشار صاحب «المقاصد» الى النظام البادي على الكون. ثم توصل من 
خلاله كما فعل الماتريدي الى دليل الوحدانية . 

واذا أردنا أن نوازن بين جناحئ أهل السنة فإننا نجد الطبقة الثانية من الأشاعرة 
تنحصر حججها في برهان التمانع يورد الباقلاني في «التهميد» في باب الكلام على 
أن صانع العالم واحد ما يلي : 


«وليس يجوز أن يكون صانع العالم اثنين ولا أكثر من ذلك والدليل على 
ذلك أن الاثنين يصح أن يختلفاء ويوجد أحدهما ضدّ مراد الآخرء فلو اختلقا وأراد 
أحدهما إحياء جسم وأراد الآخر إماتته» لوجب ان يلحقهما العجز أو أحدًا منهما. 
لآنه محال أن يتم ما يريدان جميعا لتضادٌ مراديهماء فوجب أن لا يتما أو يتم مراد 
أحدهما فيلحق من لم يتم مراده العجز أو لا يتم مرادهما فيلحقهما العجز. والعجز 
من سمات الحدث. والقديم الإله لا يجوز أن يكون عاجزا» (92). 

ومن خلال هذا النص يتضح التأثر بالماتريدي في الأسلوب والمنهج العقلي 
لهذا الدليل. وليس أمرالتأثر مقتصرا على الباقلاني بل سرت اراء الماتريدي 
والأشعري في كثير من مفكري الاسلام . 

فقد أورد الغزالي في «الاقتصاد» (93). هذه التفريعات العقلية لإثبات وحدة 
الذات الإلهية. وكذا الشأن عند الرازي (94)» ومثله الإيجي الذي أتى على ما قاله 
المتكلمون ولخصه في عبارات مشحونة قال: «المتكلمون يمتنع وجود إلهين» لأنه 


0) المسامرة بشرح المسايرة» ص 17 . 
1) التفتازاني : المقاصد» ص 63. 
2) التمهيد.ء ص 42+ . 

3) الغرالي : الاقتصاد» ص 88 . 
4) الرازي : المحصل. ص 140 . 


لو وجد إلهان قادران على الكمال.ء لكان نسبة المقدورات اليهما سواء» وإذ يلزم 
وقوع هذا المقدور المعين إما بهما وأنه باطل لما بينا من امتناع مقدورين قادرين 2 
وإما بأحدهما ويلزم الترجيح بلا مرجح . . .» (95) 

وجلية الأمر فإن اراء الماتريدي في صفة الوحدانية تتبوا مكانة هامة في الفكر 
السني خاصة تلك التي أشار فيها الى دقة صنع العالم ونظامه البديع . وهو دليل غير 
مسبوق اليه ولا يزال يحتفظ بقدرته على الاقناع الى العصر الحديث . 


كلام في الصفات السلبية إجمالا : 


وهكذا يبدو أن الماتريدي قد اهتم بصفة الوحدانية اهتماما بالغاء وقوفا فى 
باقى الأجزاء لما وجدت ذات المركب كما أن الله سبحانه يدبر الأشياء لا على 


الاوك 


فالماتريدي يرفض فكرة الحلول (96). التي كانت شائعة فى ذلك العصر 
خاصة لدى جيرانه الهنود وقد بدت طلائع هذه الفكرة عند الحلاج فوجب لها 
التصدى عندئذ ببيان منهج الإإسلام فيها وموقفه منها. 

كما أشار أبو منصور الى بعض الصفات السلبية الأخمرىء كالمخالفة 
للحوادث وعدم مشابهته لها والغني بنفسهء وعدم الاحتياج الى ممخلوقاته في أمر 
من الأمور (97). 

وهو وإن لم يعقد لها فصلا خاصا كما فعل في الوحدانية» إلا أنه عرض لها 
في ثنايا مؤلفاته» ويعود ذلك الى أن منهجية علم الكلام عند أهل السنة لم تبلغ 
الدرجة القصوى من التبويب والتنظيم كما هو الشأن عند أبي الحسن الأشعري عند 
عرضه لهذه الصفات . 


95( الا بجي المواقف» ج 3 ص 24. 
6) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 126 . 
7 المصدر ذاته : ص 116 . 


8) الشهرستاتي : الملل والنحلء ج 1ء ص 92 . 
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ولعل العذر يسعفهما لأنهما هما اللذان وضعا اللبنات الاولى لهذا العلم على 
طريقة أهل السنة. خاصة وقد كانت الطلائع الاولى للمحدثين ترفض الخوض في 
مثل هذه المباحث.» وتسوق القول فيها سوقا واحدا على حد تعبير الشهرستاني (98) 
وتؤمن بالنص كما جاء . 

وأصدق شاهد على ذلك إعراضهم عن تفسير الاستواءء وتوقفهم عن الخوض 
في كثير من المسائل العقدية الشائكة. وتفويضهم العلم فيها لله سبحائه . 


الثا : صفات المعاني 


أ صفةالعلم : 

ليست صفة الوحدانية هي التي استقطبت اهتمام مفكري الاسلام» بل صفة 
العلم احتلت حجما كبيرا من الحوار الدائر في هذا المجال أيضا. وبلغ الخلاف 
الذروة عندما قصر الفلاسفة علم الله على الكليات. وذهبوا الى أن الله لا يعلم 
الجزئيات» والحوار الدائر بين أبي حامد الغزالي وأبي الوليد بن رشد في «تهافت 
الفلافسة» (99) و«تهافت التهافت» اعظم شاهد على ذلك. بل إنه يعد من 
الاحداث الهامة في تاريخ الفكر الاسلامي . 

ولعل آبا منصور الماتريدي يعد من واضعي اللبنات الأولى للتصور الصحيح 
للعلم الالهي طبق المنهج السني . 

فالله سبحانه عالم بذاته للكليات والجزئيات» ولا يجوز أن يجهل (100). 
وأدلته العقلية على ذلك تتمثل في أن الله تعالى أبدع هذا الكون وأقامه على سئن 
لا تختل. ونظم لا تضطرب. وترتيب دقیق » وصنع عجيب. وكل خلق هذا شأنه يدل 
بالضرورة على أن مسيره يتصف بالعلم والحكمة» يعرف عواقب الأشياء حتى 
أخرجها على ذلك الشكل البديع (101), 

وقد أثر أبو منصور ببرهانه هذا خاصة في مختلف مفكري الاسلام . فالغزالي 
قد استنتج هو الآخر من إتقان هذا العالم وإحكامه صفة العلم.ء وضرب لذلك مثلا 





9) الغزالي : مهافت الفلاسفة, (المسألة 11 - 12). 
0۵ 1 ) الماتريدي : كتاب الترحيد» ص 116 . 220 . 
1 ) نفس المصدر : ص 112 . 
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يتمثا في رأن من رائ خحطوطا منظومة تصدر على الاتساق من كاتب» ثم استراب 
في كونه عالما بصنعة الكتابة كان سفيها في استرابته. فإذا قد ثبت ثبت أنه عالم بذاته 


وبغيره» (102). 
كما تشابه ابن رشد مع الماتريدي في هذا الدليل . 


يقول ابن رشد: «إن الإنسان إذا نظر الى بيت وأدرك أن الأساس قد صنع من 
أجل الحائط. وأن الحائط من أجل السقف. تبين أن البيت قد وجد عن عالم 
بصناعة البتاء» (103) . 


وهكذا يتضح أن إحكام الصنعة» وروعة البناء» ودقة صنع العالم دلالة 
واضحة على صفة العلم. وقد لخص فخر الدين الرازي هذا الدليل في عبارات 
رائعة بقوله : «إن أفعال الله تعالى محكمة متقنة » وكل من كان فعله محكما متقنا 
كان عالما بتلك الأفعال . فثبت أنه تعالى عالم . أما إن أفعاله محكمة متقنة فيدل 
على ذلك تشريح بدن الإإنسان. . . وأما إن كل من كان فعله محكما متقنا وجب أن 
يكون عالما بتلك الأفعال. فهذه مقدمة بديهية بعد الاستقراء والاختبار» (104). 
وقد أوردنا اراء هؤلاء المفكرين» لنرى جذور هذه الفكرة وكيف نمت» وتفرعت على 
يدي مفکري أهن السنة : 

ولم يقف الماتريدي عند هذا الدليل» بل برهن بواسطة الجواهر والأعراض 
على علم الله سبحائه» فهو العارف بطبائع الأشياء من الجواهر والاعراض» فدلٌ 
تصريفها من حال الى حال. وتغييرها من أمر إلى آاخر على أن ليس ذلك من نفسها 
بل بمرجح عليم قادر لا يخفى عليه شيء (105). 

والطريف أننا إذا تدبرنا الأدلة العقلية e‏ الأدلة النقلية . 


شيءٍ عنده ا عالم اكيب رالشهادة الكبير المتعال سواء ٤‏ منكم من 2 الْقَوْلَ 
ومن جهرَ به ومن هو شتفي بالل وَسَاربٌ بالنهار» (الرعد / 10-8). 


2) الغزالي : الاقتصاد في الاعتقاد» ص 130 

3) أبن رشد : مناهج الادلةء ص 160 . 

4) فخر الدين الراري ' الاربعين. المسألة 12. ص 133. 
5) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 100 . 
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فقسمٌ من الآية يثبت شمول علم الله للجزئيات والكليات على السواء» وقسم 
منها يؤكد أن اللمخلق كل شیرق نظام داق ور یروا پک أن يخلق 
الخالق الشيء وهو غير عالم به . ذلك لأن من شأن الخالق أن يكون عالما بمخلوقه . 
وذلك أمر بديهي . 

وفي نفس هذا السياق قوله تعالى : لوَآسِرُوا قوْلَكُمْ أو أَجَهَرُوا به إِنْهُ عَلِيمٌ 
بذّات الصَدُور ألا يَعْلمُ مَنْ خَلَقَ وَهْوَ اللطيفُ الخبير» (الملك / 14-13). وليس 
البون شاسعا بين المدارس الكلامية من ماتريدية وأشاعرة ومعتزلة في علم الله 
ا 

فالماتريدية يرون أن علمالله صفة أزلية قائمة بذاته تعالى » يتأتى كشف الأمور 
والاحاطة بها على ما هي عليه في الواقع أو على ما ستكون عليه في المستقبل من 
غير سبق حفاء أو جهل عليه سبحانه» (106) فهم يؤكدون على خاصية شمول العلم 
الإلهي وإحاطته بالممكنات كالعالم العلوي والسفلي وما بينهماء وبالواجب لذاته 
وصفاته» كما يشمل علمه المستحيلات كاستحالة ان يكون له شريك في ملكه 
(107). 


أما المعتزلة فقد استدلوا على علم الله تعالى بوجوه منها: أشهرها قولهم : 
«لقد صبحت منه الآفعال المحكمةء وصحة الأفعال المحكمة تدلّ على كونه عالما» 
(108). وكذا الأشاعرة فقد ذكروا أنه فاعل فعلا متقنا محكماء وكل من كان كذلك 
بالمقصود لاستحالة توجه القصد والارادة عن الفاعل الى ما لا يعلم» (109). 
والحقيقة التي تبرز من .خلال هذه الآراء هي استدلال الفرق الثلاث على صفة 
العلم بإحكام الصنعة» وھی عين ما ذهب اليه أبو منصور. 
- رد أبعاد أدلة الماتريدي سب اي فلقد افر ري 
اا u‏ الناصع الذي ا اله ويرد 557 
6 ) التفتازاني : العقائد النسفيةء ص 83- 84 . 
7 ) المسامرة بشرح المسامرة» ص 59 
8 ) اٻو رشدي النيسابوري : ديوان الاصول» ص 493+ . 
9) شرح عبد السلام على جوهرة التوحيدء ص 82 . 


13 


ويبدو أن برهان الماتريدي على صفة العلم من أهم البراهين الكلامية التي لا 


صفة الكلام في الفكر الديني والفلسفي : 


ومن القضايا التي شغلت الفكر الاسلامي : صفة الكلام. أو القول بقدم 
القزات رجدو _ البحث فيها مدة المأمون والمعتصم والواثق » وامتحن 
الأيمة والقضاة بسببها » وعذبوا وجلدوا. وبلغعت الفتنة الذروة بسبب هذه القضية › 
ويبدو أن أول من روجها في العالم الاسلامي هو الجعد بن درهم (ت 120ھ / 
7 الذي اخذرها عن طالوت عن لبيد بن أعصم (110). 

وقد أودّت هذه المقالة بحياة الجعد على يد عبد الله القسري في يوم أضحى 
(ت سنة 120 ه / 7237 م) اثر خطبة العيد حيث قال : 
زعم أن الله تبارك وتعالى لم يتخذ ابراهيم خحليلاء ولم یکلم موسی تکلیما سبحانه 
وتعالى عما يقول الجعد بن درهم ثم نزل فذبحه» (111). 

ولعل جعدا هذا قد تأثر بما لصفة الكلام من تاريخ طويل في الفلسفة اليونانية 
والديانة اليهودية والمسيحية . 

فقد فسر هيروقليطس «الكلمة» بأنها القوة العاقلة المنبثة في جميع أنحاء 
الكون» وليس العالم المرئي إلا جانبا رمزيا ظاهرا يختفي وراء النصف الآخر من 
حقيقة هذا الكون (112). 

وفي الفلسفة الرواقية قد قصدوا بالكلمة العقل الكلي المدير للكون وميزوا بين 





0) اس ثباتة المصرى : مرح العيون في شرح رسالة ابن زیدون» ص 186 . 

11) الدارمي : الرد على الجهمية» ص 100, تحقيق شر وطان (الكتاب مترجم الى الالمانية في نفس النسخة . » 
12 ابو العلاء عفيفي : نظريات الاسلاميين في الكلمةء ص 34 . 

مجلة كلية الاداب 1934» الجامعة المصرية. 
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وقد عملت هذه الفلسفات عملها في الفكر المسيحي خاصة». فأصبحت 
الكلمة «الابن» الاول في المسيحية. كما صارت الروح السارية في العالم 
وتشخصت في صورة المسيح . فبا«دلابن» وعن «الابن» وفي «الابن» ظهر كل شيء. 
بل إنه يعد أول الموجودات حسب الرسالة الرابعة من رسائل بولس (113). 


لدي د وسرت هذه التيارات الى العالم الاسلامي بقصد أو بغير قصد 


صفة الكلام عند أبي حنيفة : 


وألصقت التهمء والدليل على ذلك ان أبا حنيفة الذي يعتبره الماتريدية 
المتكلم الأول في مذهبهم» قد خحاض في هذه المسألة» وتعرض بسببها الى 
الاتهام . يقول أبو حنيفة في «الفقه الاكبر» : «إن القران كلام الله تعالى » في 
المصاحف مكتوب» وفي القلوب محفوظ » وعلى الألسن مقروء» وعلى النبيء صلى 
الله عليه وسلم منزل» واا رة والقران غير مخلوق (114) . وهذا النص 
يوضح في جلاء قدم القران. إلا أنه قد روت بعض المصادر أن ابا حئيفة قد قال 
ببخلق القران (115) . 


لم إن هذه المصادر نفسها عادت فضعفت الخبر. يقول الخطيب البغدادي : 
«ما تكلم أبو حنيفة ولا أبو يوسف ولا زفر ولا محمد ولا آأحد» من أصحابهم في 
القران» وإنما تكلم بشر المرسي وابن انين دؤاد» (116). 


ويظهر أن الخبر الذي أوردته بعض المصادر ضعيف بدليل أن أحمد بن حنبل 
وما عرف به من شدة إزاء من قال بخلق القران فقد برأ ساحة أبي حنيفة من القول به 
(117). 


3) الكتاب المقدس : رسالة بولس الى العيرانيين . ص 353. 

4) ابو حنيقة الفقه الاكر ص 109. 

5) الخطيب البغدادي : تاریخ بخدادء ج 13» ص 388 , 

6)) المرجع نفسه ج 3 ص 383 وما بعدها. 

17) ابن حنیل : الرد على الهمجية› ص 16 وايضا ابو عذبة : الروضة البهية ص 47. 
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صفة الكلام عند الماتريدي : 
وهكذا يتبين أن لصفة الكلام أو مشكلة خلق القران تاريخا حافلاء لذلك كان 


غل اہ منصور أن يواجه هذا التراث الضخم› بتوضيح المنهج السليم في مثل هذه 
القضية التى اقضت المضاجع» وحيرت الافكار» واكتست أبعادا سياسية وفكرية . 


تساقطت اثارها الى الأمصار الإسلامية. فقامت المناقشات» وأشرف الولاة على 
امتحان القضاة وبعض أهل العلم . 


ورغم ذلك فإن أبا منصور طرح صفة الكلام بأسلوب تقريري » بعيد عن 
الجدل. فيقرر أن الأنبياء قد اتفقواء وتواتر النقل عنهم أن الله سبحانه متكلمء وأن 
له كلاما في الحقيقة وإن اختلفت الآراء في ماثيته وكنهه (118). 


تلك هي الحجة الاولى التي صدع بها الماتريدي : وهي إجماع الآأديان » 
على أن الله متكلم» بدليل كتبه المنزلة» إذ هي أعظم شاهد على ذلك . وأما الدليل 
العقلي الثاني » فهو أن كل عالم قادر لا يتكلم فعن أفة (119) ؛ بمعنى أن الله 
سبحانه متصف بجميع صفات الكمال» ومنزه عن النقصان » ومن كان كذلك فوصفه 
بصفة الكلام من أوكد الصفات التي تجب للمولى سبحانه (120). 


ومما يتصل بهذا الدليل أن الكلام صفة كمال وأن المخلوق لا يجوز أن 
يكون أكمل من خالقه الذي أفاض عليه نعمة الوجود» وحيث كان المخلوق متكلما 


ص 
م0 


(البقرة / 75)» كما أن سبحانه ل ینکر على الل قالوا ا يکلمُنًا اللي 
(البقرة / 118)› وكذلك قوله : وکلم الل ي تكليمًا» (النساء / 164) . وقد 
ارتأى عند استدلاله بهذه الآية أن موسى سمع ما يدل على كلام الله كقولنا : 
سمعت علم فلان. أي سمعت ما يدل على علمه. وكما يدل هذا الكون الرائع 
8) الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 57 . 
9 ) نفس المصنر والصفحة. 


0) نفس المصدر والصفحة . 
121( المسامرة بشرح المسايرة. ص 3 . 
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البديع على قدرة الله وبناء على ذلك استنتج ابن الهمام أن الماتريدي ينكر سماع 
وواضح أن الماتريدي في هذا المجال قريب من رَأي المعتزلة الذين يقولون 
أن الله خلق الكلام في الشجرة ولم يسمع موسى كلام الله حقيقة . 
وإذا تأملنا هذه الأدلة التي ساقها أبو منصورء أدركنا تأثيرها من حيث المنهج 
في المتكلمين من بعده. فصاروا كثيرا ما يستدلون على إثبات صفة بأخرى» كما 
نلحظ قرب ارائه من أهل الاعتزال» وأنه أكثر حرية عقلية من الأشاعرة فى معالجة 
بعض المسلثل العقدية. 


الكلام النفسي : 


وقد اتفق الأشعرية والماتريدية على أن الله متكلم بكلام نفسي (123). 
أصوات. وإنما هو القول يجده العاقل فين هسه » ويجيله فى خلده. تارة إخبارا عن 
أمور راها على هيئة وجودها» أو سمعها من مبدئها الى منتهاها”. على وفق تبوتهل 
وتارة حديثا بأمر ونهي » ووعل ووعيكد لأشخاص على تقدير وجودهم ومشاهدتهم . 
ثم يعبر عن تلك الأحداث وقت المشاهدة (124). 


وهكذا فإن الكلام الحقيقي هو المعنى القائم بالنفس دون غيره» «ويجوز أن 
يسمى كلاما إذ هو دليل على الكلام» (125) وليس هو نفس الكلام الحقيقي . وقل 
جعلت عليه علامات تدل عليه منهاء الرموز والإشارات» وقد بين ذلك تعالى يقوله 
في قصة زكرياء عليه السلام «آيتك آلآ تكلم الناس لان يام إلا رَمْرًا» (آل عمران 
/ 1) «يعني ان لا تفهم الكلام القائم بنفسك باللسانء وإنما افهمه بالرمز 
والإشارة». ومن علاماته الدالة عليه» الصوت والكتابة والخطوط المصطلح عليها بين 
كل أهل خط. فيقوم الخط في الدلالة مقام النطق باللسان. 

3 ) الغزالي : الاقتصاد في الاعتقاد. ص 141 . وإيضا المسامرة بشرح المسايرة» ص 81 . 


4) الشهرستاني : تباية الاقدامء ص 322 . 
5) الباقلاني : الانصاف. ص 94 . 
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والآخر بكلام النفس الذي ليس بصوت ولا بحرف, وهو المعنى النفسي الذي يعبر 
عنه بالألفاظ . 


فاذا انتقلنا من الإنسان الى اللهء رأينا أن كلامه تعالى يطلق على المعنى 
النفسي : «وهو الصورة العلمية للكلام»» وهو أيضا «الكلمات المترتبة في العلم» 
(126). وهذا المعنى هو القائم بذاته تعالى» وهو الأزلي القديم. الذي لا يتغير 
بتغيير العبارات» ولا يختلف باختلاف الدلالاات.» وهو الذي نريده اذا وصفنا كلام 
الله بالقدمء وهو الذي يطلق عليه كلام الله حقيقة . 


وقد استدلٌ الأشاعرة والماتريدية على أن حقيقة الكلام هو المعنى القائم 
بالنفس من الكتاب والسنة وكلام العرب . 


فمن القرآن قوله تعالى : «إذا جاءك الْمُنَافَقَونَء قَالوا نَشْهَدُ إِنكَ لَرَسُول الله 
والله يَعْلَمُ إنك لَرَسُولْهُ والله يَشْهَدُ إن الْمُنَافقَونَ لَكَاذْبُونَ» (المنافقون / 1). 


ومن المعلوم آنه تعالى ما كذّب المنافقين في ألفاظهم » وإنما كذبهم فيما تكنه 
ضمائرهم» وتحفظه سرائرهم (127) وأيضا قوله تعالى مخبرا عن الكفار «إويقولون - 
في أنفسهم لولا يَعَذْبْنَا اللله بما نقول حَسَبْهمُ جهنم » (المجادلة / 8) فأ.خبر تعالى أن 
القول بالنفس قائمء وإن لم ينطق به اللسان (128). 


ومن السئة قوله صلى الله عليه وسلم : «إذا ذكرني عبدي في نفسه» (129) 
وفي حديث أم سلمة أنها سمعت رسول الله وقد سأله رجل فقال : إنيى لأحدث 
نفسي بالشيءء لو تكلمت به لأحبطت أجري . فقال صلى الله عليه وسلم : « لا 
يلقى ذلك الكلام إلا مؤمن» (2)130 ويدل على ذلك أيضا قول عمر رضي الله عنه 
«زؤرت في نفسي كلاما. فأتى أبو بكر فزاد عليهء فأثبت الكلام في النفس من غير 
نطق لسان» . 


6) كال الدين البياضي : اشارات المرام من عبارات الامام» ص 171 . 
7 الباقلاني : الانصاف. ص 96 . 

8) نفس المصدر السابق . 

9) اخرجه مسلم في صحيحه تحت باب تجاوز الله تعالى عن حديث النفس . 
0 المصدر السابق . 


والعربي الفصيح يقول : كان في نفسي كلام» وكان في نفسي قول» وکان 

في نفسي حديثء, وأنشد الأخطل : 
[الكامل] 

لا تعجبنك من أثير خطبةحتى يكون مع الكلام أصيلا 

إن الكلام لفي الفؤاد وإن) جعل اللسان على الفؤاد دليلا 

هكذا أثبت الأشاعرة والماتريدية قدم الكلام النفسي» وعدوه الصفة الأزلية 
القديمة القائمة بذات الباري . بينما الكلام اللفظي الذي يتكثر الى الأمر والنهي 
والخبر» فحادث مخلوق, لأن الألفاظ تنقضي بمجرد النطق بها . 

وقد اختلف الماتريدية والأشاعرة في جواز سماع الكلام النفسي . فمنعه 
أبو منصور الماتريدي ومن تابعه» وجوز سماعه أبو الحسن الأشعري بناء على أن 
السماع يتعلق بكل موجود. قياسيا على الرؤية» لآن كل موجود يصح أن يرى. 
والكلام النفسي موجوده فيجوز عندئذ سماعه . 

ورد الماتريدية على ذلك بأن السماع لا يقاس على الرؤية لما بينهما من 
الاختلاف. وما سمعه موسى إنما كان ما يدل على كلام الله (131) ويظهر أن 
الغزالي كان ماتريديًا في هذه المسألة فقد قال عند شرحه لمعنى الكلام النفسي بأن 
القائل قد يقول: «سمعت كلام الأمير على لسان رسولهء ومعلوم أن كلام الأمير لا 
يقوم بلسان رسوله بل المسموع كلام الرسول الدال على كلام الأمير» (132). 

وإلى هذا الرأي ذهب ابن رشد إذ يقول : «وأما الحروف التي في المصحف 
انا فی عا إن اف وات وها الع لأنها ذال عل الا 
المخلوق له » وعلى المعنى الذي ليس بمخلوق» ومن نظر إلى اللفظ دون المعنى » 
أعني لم يفصل الأمرء قال إن القرآن مخلوق» ومن نظر إلى المعنى الذي يدل عليه 
اللفظ قال إنه غير مخلوق, والحق هو الجمع بينهما» (133). 

وهكذا حسب رأي الماتريدية» قال الله يخلق ما يدل على كلامه. فالقران 
معانيه قديمة وهي ثابتة لدى المولى سبحانه وتعالى ثم يخلق ما يدل عليها من 
الدلالات كالكتب السماوية ونحوها. بينما يرى المعتزلة أن كلام الله مخلوق» 
والقرآن مخلوق لأنه كلامهء قد أحدثه وخلقه سبحانه وتعالى . 


3) ابن رشد : مناهج الادلة.» ص 165. 


حدوث صفة الكلام : 


الس ا ب امو ات كن 
موحي له بها من الله > لذلك يقول النظام | لمعتزلي ان نظم القران» وحسن تأليف 
کلماته» ليس بمعجزة للنبيء» وله دالة على صدقه في دعواه. وائما حدتت المعجزة 
لان العقول قد صرفت عن ذلك (134). 

ويستدل المعتزلة على قولهم بحدوث القران بما يلي : 

1) دان القران يتقدم بعضه على بعض. وما هذا سبيله لا يجوز ان يكون 
قديماء اذ القديم ما لا يتقدمه غيره. يبين ذلك ان الهمزة في قوله : الحمد لله 
متقدمة على اللام ء واللام على العحاء» وذلك ممالا يئست يثبت معه القدم. وهكذا الحال 
في جميع القران» ولانه صور مفصلة وايات مقطعةء ل عن ونصف . ورېح ۰ 
وسدس. وسبع وما يكون بهذا الوصف كيف يجوز أن يكون قديما» (135). 

2) إن القران كلام الله ولو كان له وجود مستقل واتصف بالقدم لتعدد القدماء. 
يقول e‏ وان كلامه لو كان قديما لكان الها. . . ولواتصف بالقدم 


مع انه اشياء كثيرة مختلفة ةه متجزكة ) متبعضةء فما الذي يمنع من كون الانسان على 
ما خص من التركيب والتصوير قديما (136). وهذا الرأي تابع لمنهجهم في 
الصفات . 


وهكذا يتضح أن عا ووو وا د ديا نرى في القران 
متنوعا الى ا ا وهذه الخواص قل 0 كالذي ب بين الامر والنهي . 
134( الاشعري : مقالاات ا22 1» ص 296 


5)) القاضي عبد الجبار : شرح الاصول الخمسةء ص 531. 
6 ) القاضي عبد الحبار : المخنيء ج 7ء ص 88-87 . 
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وقد استدلوا بادلة نقلية منها : 

قوله تعالى : « ما يَاتِيهمْ مِنْ ذكر مِنْ رَبْهُمْ مُحْدَثٍ » (الأنبياء/ 2) فقد دلت 
هذه الآية على ان الذكر محدث. فيكون القران محدثا (137) . 

یقول الله تعالی  :‏ إلر كتّابٌ أحكمث آعيائهُ » (هود/ 1) 


وهذا يدل على ان القران مركب من الآيات التى هى اجزاء متعاقية فيكون 
حادثا (138). 


3) ان الله تعالى يقول : « حتى يَسْمَمٌْ كلام الله » (التوبة/ 106) 
والمسموع حادث لانه لا يكون الا حرفا أو صوتا (139) . 

4) ان الله تعالى يقول : « وإِذ قَالَ رَبك للْمَلائكة 4 (البقرة/ 30) واذ ظرف 
زمان ماض فيكون قوله الواقع في هذا الظرف مختصا بزمان معين » والمختص بزمان 
محددث) (140). 

وقد ضمن الزمخشري هذه الادلة في خطبة تفسيره الكشاف اذ يقول : 
«الحمد الله الذي انزل القرآن كلاما مؤلفا منظماء ونزله بحسب المصالح منجماء 
وجعله بالتحميد مفتتحاء وبالاستعاذة مختتماء واوحاه على قسمين متشابها 
ومحكماء وفصله سوراء وسوره آيات وميز بينهن بفصول وغايات وما هي الا صفات 
مبتدا مبتدعء وسمات منشاً ممخترع » فسبحان من استآثر بالأولية والقدم » ووسم كل 
شيء سواه بالحدوث والعدم (141). 


وعندما تغللت فكرة حدوث القران في نفوس المعتزلة» انقلب انصار الحرية 
الى جبابرةء فاستمالو! السلطة الى رايهم » وشرعوا في امتحان الايمة وحملهم على 
رأيهم» عملا بمدأ الامر بالمعروف والنهي عن المنكر. ولكن نشوة الظفر لم تعمر 
طويلاء فما ان تولى المتوكل الخلافة حتى اعلن عضبه عنهم » وابعدهم عن الساحة 
الفكرية والسياسية» ولكنهم تركوا اثارا لا تنس من الثروة العقلية» والجرأة على تاويل 
النصوص » كما كأن لهم اليد الطولى في مقاومة الزنادقة بنفس سلاحهم . 
37اعالاعي + الاق 5م81 

8) المرجع نفسه. 

9 المرجع نفسه . 


0 المرجع نفسه , 
1 الزغشري : الكشاف. ج 1. ص 3 -4. 
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ولا ينبغي النقبمة على من دان بالاعتزال» ورميهم بالكفر «ان هم من الكفر 
فروا» على حد تعبير اجد الايمة. وانما ينبغي النظر الى ما خلفوه من ثروة فكرية 
عريضة متمثلة في موسوعاتهم الكلامية الشهيرة. وانتصرت عقيدة اهل السئنة من 
تقسيمها للكلام الى نفسي وهو الصفة القديمة التي لا تكثر فيهاء والى لفظي وهو 
يخلقها الله تعالى في غيره كاللوح المحفوظ او جبريلء وانه ليس بقديمء كما خالفوا 
بعض الحنايلة الذين جعلوا مع الله قدماء وهي الحروف والاصوات التي يقرأ بها 
الخلق . 


ومهما يقال من ان تفسير الاشعرية والماتريدية للكلام النفسي واللفظي فكرة 
رواقية دخيلة . (142) فان حلّهما هو الذي صمد فى وحه التيارات. وسر صموده ان 
الادلة تدعمه ولو کان دخحیاا لرفضه الفكر الااسلامى ولم يرتضبه . 


هكذا صدر الماتريدية والاشعرية عن فكر اصيل» استنبط ادلته من الكتاب 
والسنة في ضوء تحليل عقلي رصين . فبقيت هذه العقيدة سائدة في العالم الاسلامي 
الى اليوم تؤيدها الاكتشافات العلمية والبحوث الميدانية في عام النفس وغيره من 
العلوم التي تهتم باللغة والفكر. 


ج - صفة التكوين : 


ومما أنفرد به الفكر الماتريدي صمة التكوين › وهي صفة قديمة ترجع ال 
صفات الفعل» وتغاير الصفات السبع المشهورة: العلم والقدرة والحياة والارادةء 
والسمع والبصر. والكلام : 


وهذه الصفات أشار إليها أبو حنيفة كما ذكر ابن الهمام (143)› وهي حسب 
ما تروي المصادر (144) مستنتجة من قوله سبحانه 8 إِنْمَا أَمْرَهُ ذا أَرَادَ شَيْكًا أَنَّ يَقَولَ 
له كن فيكون »* (يس / 82). 


2 ابو العلاء عفيفي : بطرية الاسلاميين في الكلمة» ص 41 . 

حولية كلية الاداب. جامعة القاهرة سنة 1934 . 

3 1) المسامرة بشرح المسابرة» ص 91 . 

4 الايجي :ج3 ص 3 2.9 وايضا ابو عذبة : الروضة البهيةء ص 43 . 
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وقد ذكر أبو منصور أن التكوين صفة أزلية لله تعالى (145)» لبست ححادثة. 
بل إنها عبارة بأوجز كلام وليس في لغة العرب أبلغ من هذه الصفة (146) . 

وأما مفهوم التكوين فهو عبارة عن مبداً إخراج المعدوم من العدم الى الوجود. 
ليكون كل شيء كائنا به وقثت وجوده. على حسب علمه وأرادتهء بغير الة ولا مادة ولا 
زمان وللا مکان . 

وليست هذه الصفة مجازية؛ لتدل على سرعة الإنجاز بعبارة وكن»» بل قد 
أجمع أيمة الماتريدية كأبي منصورء والفقيه الحنفي السرخسي» وفخر الاسلام 
البزودي . على أن المراد حقيقة هذه الكلمة من غير تشبيه » ولا تعطيل (47 1) ويرى 
ابن الهمام أن المحققين من الحنفية منذ عهد أبي منصور منعوا التكثير في هذه 
الصفة وأدرجوها جميعا تحت اسم التكوين (148)» وإذا أرادوا التفصيل وكان الأثر 
مخلوقا.ذكروا أن الاسم الذي يُدلُ على تلك الصفة الخالق, والصفة الخلق أو كان 
الأثر رزقاء فالاسم الذي يدل على تلك الصفة الرازق او الرزاق» والصفة 
الترزيق . . . وهكذا فان التكوين إذا تعلق بالحياة سمي إحياءء وبالصورة يسمى 
تصويرا . 

ويوضح ثور الدين الصابوني التعلق فيقول : «وتكوينه باق من الأزل الى 
الأبدء فيتعلق وجود كل موجود وقت وجوده بتكوينه الأزلي . هذا كمن علّق طلاق 
امرأته في شعبان بدخول رمضان. يبقى التعليق حكما الى رمضان. ليقع الطلاق 
وقت وجوده بذلك التعليق» (2)149 وقد يظن بعضهم أن القدرة والارادة كافيتان 
لوجود الاشياءء وقد أجاب الماتريدية بأن القدرة والإرادة بدون التأثير لا يكفيان في 
وجود الأثر. والتأثير إنما يكون بصفة التكوين (150). 

والتكوين أخص من القدرة مطلقا لأنْ القدرة متساوية النسبة الى جميع 
المقدورات . وصفة التكوين خاصة بما يدخل من هذه الأشياء في الوجود . 





5) الماتريدي : تأويلات اهل السنة ج 1ء ص 268 وايضا : 
الشيخ زادة : نظم الفوائد ومع الفرائدء ص 17 . 

6) الماتريدي : تأويللات اهل السنةء ج 1ء ص 268 . 

7 ) الشيح زادة : نظم الفوائد وجمع الفوائدء ص 20 . 

8 ) المسامرة بشرح المسايرة» ص 90 . 

9) نور الدين الصابوني : البداية في اصول الدين» ص 33 

. 217 كمال الدين البياضي : اشارات المرام» ص‎ ) ٥0 
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جدل حول صفة التكوين : 


وللأشاعرة موقف مخالف للماتريدية » بلغ في بعض الأحيان التهجم وإثارة 
العوام » كما ورد ذلك في مناظرات الرازي الكلامية (151). ويتمثل موقفهم في أن 
صفات الأفعال حادثة وبناء على ذلك فالتكوين هو القدرة التنجيزية الحادثة. 
كالاحياء والاماتةء والتخليق والترزيق» وهو ليس صفة الله تعالى» بل هو أمر 
اعتباري » يحصل في العقل من نسبة المؤثر الى الأثرء ومن قبيل الإضافات التي لا 
تحقق لها في الخارج (152). وهذا المعنى لا يحتاج في الخالق سبحانه وتعالى 
الى صفة مغايرة للقدرة التى من وظائفها الأساسية إيجاد الأشياءء وإخراجها من 
العدم الى الوجود بمعنى : أن ما علم الله وجوده يوجد منه بقدرتهء والإرادة تخصص 
زمان الوقوع . وهكذا يتضح أن للقدرة تعلفين : 

1 - صلوحي قديم يتمثل في صحة صدور الأثر عنه 

2 - وتعلق تنجيزي حادث يتمثل فى التكوين» هذه الصفة الحادثة المتجددة 
بتجدد الأفعال. وبناء على رأي الأشاعرة فإن التخليق هو القدرة باعتبار تعلقها 
بالمخلوق» والترزيق هو القدرة باعتبار تعلقها بإيصال الرزق . 

وقد دافع الماتريدية عن رأيهم دفاعا قوياء واستدلوا على قدم التكوين بما 

أ أن الله مكون الأشياء إجماعا فمن الواجب إذن أن يكون له صفة يدل عليه 
لفظ مكون هذا وهي التكوين «ليكون كل شيء في وقته». على حد تحبیر آبي منصور 
(153). 

ب - انه وصف ذاته في كلامه الأزلي بأنه الخالق. فلو لم يكن في الأزل 
خالقاء لزم الكذب. وذلك محال في حق الله سبحانه وتعالى . 

ج - لو كان التكوين حادثاء فإما بتكوين آخر فيلزم التسلسل (154) وهو 
محال» ويلزم منه استحالة تكون العالم مع أنه مشاهد محسوس»ء وإما بدونه فيستغني 
الحادث عن المحدث والإحداث. وفيه تعطيل الصانع . 





1 ) مناظرات الرازي الكلامية» ص 10 -11. وايضا مخطوط للشيرازي شرح فيه قصيدة تسمى الئوئية في 
الاحتلاف بين الاشاعرة والماتريدية ص 141 ظ بال مكتبة الوطنية بتونس عدد 9197 . 

2 ) المرجع نقسه (المخطوط) . 

3 ) الماتريدي : التوحيد» ص 47 . 

14) التفتازاني : العقائد النسفيةء» ص 97. 
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د أن العادة الإلهية جارية في إيجاد الاشياء بكلمة أزلية هي «كن»» ولا نعني 

ه - إن الباري تعالى تمدّح في كلامه, بأنه المخالق البارىء المصورء فلولم 
يثبت التخليق والتصوير في الأزل بل فيما لا يزال» لكان تمدحا من الله بما ليس فيه 
وهومحال (155). 

و-إن التكوين في الأزل صفة كمال فلو خلا عنها في الأزل لكان نقصاء وهو 

ويرد الأشاعرة على الماتريدية بأننا لو اثبتنا صفة أخرى لله تعالى مؤثرة في وجود 
المقدور. لكان تأثيرها فى المقدور إما على سبيل الصحة» ويذلك تكون هذه الصفة 
عين القدرةء. وعندتئذل يلزم اجتماع المتليقع ويترتب على ذلك اجتماح صعتين 
مستقلتين بالتأثير على المقدور الواحد وهو محال (157). 

وإما إن كان على سبيل الوجوب» استحال أن لا يوجد ذلك المقدور من الله 
تعالى ء فيكون الله تعالى موجبا بالذات لا فاعلا بالاختيار» وهو باطل بإجماع مفكري 


فأبو الهذيل العلاف يعتبر أن إرادة الله ليست أزلية والتكوين هو تعبير عن هذه الإرادة 
الحادثة, وبناء على ذلك فهو حادث . وقد فهم الأستاذ ديبور من كلمة التكوين على 
أنها في المكان الأوسط بين الخلق الأزلي» وبين المخلوق الحادث»ء وأن هذه 
الكلمات المعبرة عن الإرادة الإلهية هي بمشابة جواهر متوسطة تشبه المُثل 
الأفلاطونية» أو عقول الأفلاك» ولكنها أشبه أن تكون قوى غير حسية من أن تكون 
أشخاصا روحانية (158)» وليست القضية مثلا أفلاطونية قد تأثر بها المسلمون. 
وإنما يتمثل الأمر في إيجاد علاقة واضحة بين الله والعالم » بين الذي لا يتغير» وبين 
هذا المتغير. 

5) التفتازاني : المقاصد. 109 . 

6) الايجي : المواقف ج 2. ص 93. وايضا عيون الحكم البديعية في الاختلاف ص 20 ظ عدد 9195. 
المكتبة الوطنية بتونس . 

7) البيضاوي ٠‏ طوالع الانوار مع شرحه مطالع الانظار للاصفهاني. ص 379 . وايضا مناظرات الرازي 


الكلامية.» ص 11 . : 
8 ) دیبور : تاريخ الفلسفة الاسلامية» ترحمة . د. محمد عبد الهادي ابو ربدة» ص 58 . 
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ولعل أوضح تفسير للدوافع التي دفعت بالماتريدي الى القول بالتكوينء ما 
ذكره التفتازاني» من أن المراد من ذلك التنصيص على حدوث كل جزء من أجزاء 
العالمء» وذلك ردا على من زعم من الفلاسفة قدم بعض الأجزاء كالهيولي (159). 
وعندئل يتبين أن الأمر لا يدحصر في التأثر بالفلسفة اليونانية» والنسج على منوالها في 
بعض القضاياء وإنما الأمر يتعلق. ببلورة وجهة النظر الاسلامية» وإيضاح المفهوم 
الإسلامي الصحيح للعلاقة بين الله والعالم. والرد على الآخذين بتفاسير الفلسفة 
اليونانية في هذا المجال . 


ولجلية الأمر فإن وراء الاختلاف فى صفة التكوين بين الاشاعرة والماتريدية 
احتلافا في صفات الفعل. واخحتلافا في صمات القدرة ووظيفتها . 


وهي احتلافات فرعية لا يخرج بها والحد من الفريقين عن دائرة أهل السنة. 
لأن الأصل ثابت ومتفق عليه» وهو إجماع الفريقين على أن هذه الصفات زائدة على 
الذات كمعان قديمة «لا هى هو ولا غيره» وان الله مهيمن على هذا الكون الحادث. 
ومؤثر فى كل جزء من أجزائه سواء بالقدرة التنجيزية والإرادة كما ذهب الى ذلك 
الاشاعرةء او بالتكوين كما هو الشأن لدى الماتريدية » الذين ألحوا على هذه الصفة 
وتمسكوا بقدمها لإيجاد صلة واضحة بين الله وهذا العالم المتغير. بيئما هذه الصلة 
قائمة بالقدرة القديمة والارادة المخصصة كما قال بذلك الأشاعرة . 


رايعا : الصفات الخبرية : 


لم يقتصر اختلاف مفكري الإسلام على صفات المعاني» بل شمل أيضا ما 

يسمى بالصفات الخبرية . كقوله تعالى : # يد الله فوق أيديهم » الف / 10( 

0 « وَالسّمَاكٌ بَيْناهَا بايد 4 (الذاريات /.48): وكقوله : # ويبقى وجه رَبك 4 

(الرحمان / 27) I,‏ % فا الله تسه 4 رال عمران / 028 وكقوله 

$ وَاضتَع املك بايا 4 هود / 37). وكقوله « الرْمَانُعَلَى الَْرْشٍ إِسْمَوَى » 
(طه / 5). وكقوله ‏ وحمل عَرْشٌ رَبك فَوْقَهُمْ يَوْمَِذٍ ثَمَايَةَ 4 (الحاقة / 17). 
فهذه المعاني التي أشارت إليها الآيات كاليد. والوجهء والعين » والعرش» والقدم ء 


9) التفتازاني : العقائد النسفية» ص 100 . 
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والإإصبع » قد أخبرت عنها النصوص وهي من الصفات المتشابهةء التي تتجاذبها 
الاحتمالاات المختلفة حول المراد منها 

غير أن هناك آيانك ار تعلق بصفات الله » ولكنها محكماتء قطعية فى 
للها لا تحمل إلا المع الاح الصريح كقوله تعالى + ج لسن كل 
شيّءٌ # (الشورى / 11). وتنفيذا لأمر الله ينبغي الأخذ بالمحكمء وحمل المتشابه 
3 . قال تعالى : ظ هو الذي أنزل عليك الكتابّ منْهُ آيّات مُحُكمات مُنَّ أم 
الكتاب وََخَرُ مُتَشَابِهَاتَ قَام الذين في قُلوبهمْ زِيغ فَيتبعُونَ ما تشابه منه ابْتِعَاء الْفية 
وَأبْمَغَاءَ تأويله وما إيَعلَم يله إلا الله وَالرَاسِحْونَ في العم ا ل 
عند ربتاء وما ذَكرُ إل اوو الألبَاب > (ال عمران / 7). 

وقد وقف المسلمون من هذه الصفات مواقف ثلاثة : 

أ- موقف المشبهة وقد ذكر الماتريدي انهم نسبوا الى الله الوجه والعينين نسبة 
حقيقية (160)» ومستندهم النقلي الآيات التي توهم التشبيه. وأما مستندهم 
العقلى : فعادة الناس الاتجاه بالدعاء الى السماء» وهي حجج ليست عميقة» بل 
تأحذ بظواهر النصوص . 

ب - وأما موقف السلف فقد جنحوا الى عدم الخوض في تأويل هذه 
النصوص . وتفسيرها تفسيرا تفصيليا والاكتفاء بتنزيه الله تعالى عن كل نقص 
ومشابهته للحوادث. وتحويل العلم المفصل بالمقصود منها الى الله تعالى . والآثار 
الدالة على هذا الاتجاه كثيرة» منها الأثر الشهير المروي عن ربيعة الرأي تارة وعن 
مالك تارة أخرى 

«الاستواء معلوم ‏ والكيف مجهول . . . » وكذلك ما قاله أحمد : «استوى كما 
أخبر لا كما يخطر للبشر. وسثل الشافعي عن ذلك فقال : امنث بلا تشبيه» وصدقت 
بلا تمثيل» واتهمت نفسي في الادراك. وأمسكت عن الخوض فيه كل الامساك». 

5-3. وترك النصوص على ظواهرها دون تأويل إجمالي او تفصيلي امر غير 
جائز. وهو شيء لم يجنح اليه السلف ولا الخلف. لما ينتج عنه من تناقض . وقد 
ثبت عن السلف قولهم : «أمروها بلا كيف». فلماذا يمرونها بلا كيف ودلالة اللغة 
والصياغة العربية واضحة تمنع كل لبس؛ وسبب ذلك أنهم أيقنوا ان الكيفية ليست 





0 ا الماتريدي : تأويلات اهل الستة» ج 1ء ص 83 . 
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كما تدل عليها ظاهر الصياغة واللغة. ويؤيد ذلك الآيات المحكمة الاخرى . هذا 
مذهبهم عند التحقيق وهو تأويل إجمالي واضح . وان لم يقحموا أنفسهم في تفسير 
هذه النصوص بكيفيات اخرى يلتزمونها . 


ج - وأماموقف الخلف فإنهم قد تأولوا تلك النصوص بما يتماشى مع النصوص 
المحكمة الأخرى التي تقطع بتنزه الله تعالى عن الجهة والمكان والجارحة» ففسروا 
الاستواء في قوله ل الرَحْمَنٌ عَلَى الْعَرْشُ اِسْنَوَى » (طه / 5) بالاستيلاء 
والسلطان (161)» وفسروا اليدين بالقدرة والقوة والعين بالعناية والرعاية . 


وإذا كانت هذه المواقف متشعية بين متوقف. ومفوض » ومشه» ومجسم » 
ومتأول للنصوص . فما هو موقف الماتريدي بين هذه الاتجاهات ؟ يتبين موقف 
الماتريدي واضحا من خلال الآية # الرَحَمَنٌ عَلَى الْعَرش اسْتَوَى » (طه / 5) فقد 
تعرض لمختلف المواقف فى هذه الآية منها : 
ملك أو الاستيلاء عليه . وأن لا سلطان لغيره» ولا تدبير لأحد فيه كما يقال : 

«استوى فلان على كورة » كذا يمعنى استولى عليها. (162) 
- وقد يكون معنى الاستواء على العرش العلو والارتفاع (163) كقوله تعالى ا 


« فَإِذًا استَويْت أنت وَمَنْ مَعَكَ عَلَى الْفُلّكَ » (المؤمنون / 28). 

ثم بعد أن يقرر الآراء المختلفة في الاستواء على العرش يقرر رأيه صراحة 
فيقول : «وأما الأصل عندنا في ذلك أن الله تعالى قال : ۾ ليس كمثله شئْءٌ # 
(الشورى / 11). 

فنفی عن نفسه شبه خلقه» وقد بینا أنه فی فعله وصفته متعال عن الأشباى 
فيجب القول ب : 8 الرَحْمَنْ عَلَى العرش استوى » على ما جاء به التنزيل» وثبيت 
ذلك گي العقل › ثم لا نقطع تأويله على شيى ع لاحتماله غيره مما ذكرنا. واحتماله 
أيضا مما لم يبلغنا مما يعلم انه غير محتمل شبه الخلق» ونؤمن بما أراد الله (164). 

1) الماتريدي : التأويلات. ص 83 . 

3# كورة مدينة (انظر الفيروزابادي : القاموس المحيط ج 3« حرف الميم) . 

2 ) الماتريدي : التأويلات. ص 85 وايضا التوحيدء ص 72. 


3 ) المصدر نفسه» ج 1 ص 85 . 
4) الماتريدي : التوحيد» ص 158 . 


وهكذا يظهر الماتريدي» رافضا للتأويل» اخذا بما ورد فى القران» نافيا الشبه عن 
الله بالخلق» غير قائل بتفسير على وجه القطع . 


وقد ضمن هذا المعنى الشيخ قاضي زادة عندما قال : «اتفق أيمة الحنفية 
وهي حق لله تعالى لكنها معلومة باصلها. مجهولة بوصفهاء ولا يجوز إبطال الأصل 
بالعجز عن درك الوصف (165). 


فموقف الماتريدي إذن لا يختلف عن موقف مالك والشافعى وأحمد بن حنبل 
الذين قالوا بالتوقف والتفويض . والحجة التي نقض بها قول المخالفين هي نفس 
الحجة السائدة لدى أهل السنة . 


وقد حصرها في أوجه : إحاطة العرش بهء أو مساواته له» أو تجاوز الذات 


للعرش . 


«فإن كان الأول فهو إذا محدود به محاط منقوص عن الخلق» إذ هو دونه ولو 
كان كذلك لصار متناهيا عن خلقه «وإن كان على الوجه الثاني فلو زيد عن الخلق لا 
ينقص أيضاء وفيه ما في الأول. وإن كان على الوجه الثالث» فهو الأمر المكروه 
الدال على الحاجة والتقصير من أن ينشىء ما لا يفضل عنه» (166). 


وهكذا يمضي أبو منصور في تفريع هذه القضية التي توهم التشبيهء فيزيل 
رصانة هذا الفكر وأصالته . 


ويتحدث نور الدين الصابوني (ت 580 ه 1184 م) أحد كبار الماتريدية 
عن العرش فيقول : ولو كان متكلمنا على العرش إما أن يكون مقدرا بمقداره» أو 
أصغر منه أو أكبرء فإن كان مقدرا بمقداره أو أصغر منهء لا بد وأن يكون محدودا 
متناهيا. والتناهي من أمارات الحدث وإن كان أكبر منه فالقدر الذي يوازي العرش 
يكون مقدرا بمقداره. فيلزم أن يكون متجزئا متبعضاء والتبعض من أمارات الحدث . 


5 ) الشيخ زادة : نظم الفرائد وجمع الفوائد. فريدة : 14 ص 22 23 . 
6 1) الماتريدي : كتاب التوحيد. ص 160 . 


وإن كان متمكنا على العرش فلا بد وأن يكون متناهيا من جهة السفل. حتتى يكون 
متمكنا عليه » وما جاز عليه التناهي من جهة واحدة جاز من سائر الجهات (167). 


55 ويتجلى لنا من خلال هذا أن الأمر قد ازداد وضوحا لدى أتباع المذهب 
غير أن المسار الفكري عند الماتريدية يكاد يكون متحدا في الأسلوب والمنهج مما 


7) نور الدين الصابوني ا البداية في اصول الدين› ص 23 _ 24 , 
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/ ۹ ميم چ 


احاجة البشر الى الرسالة 

حاجة البشر الى الرسالة ضرورية» فالرسل في الأمم بمنزلة العقول من 
أنعم الله بها على الإنسان» وميزه بفضلها على سائر الموجودات . 

والرسل حاجة روحية أيضا لتطهير النفس من الضلالاات والأوهام › وتقويمها 
الى ما فيه سعادتها في الدنيا والآخرة. يقول صدر الدين الشيرازي : «فحينئذ يحتاج 
الى معالجة نفسانية يرشده اليها طبيب روحاني من نبي هاد» أو شيخ مرشد. أو أستاذ 
معلم كما احتاج في الحالة الاولى الى طبيب جسماني يرشده . . . ولذلك تكثر 
حاجات الناس الى الأنبياء عليهم السلام» (1). 


البوةعهل: 


والرسالة عند الماتريدي تتجاوز هذه المعاني لتبلغ درجة العهد. يقول أبو 
منصور : «عهد الله على وجهين : 


1( صدر الدين الشيرازي : الأسمارء السفر الثاني ص 349-38, 
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أ - عهد خلقة : لما يشهد خلقة كل أحد على وحدانية الرب كقوله : # وفي 
أنفسكم أفلا تبْصِرُونَ » (الذاريات / 21)» وكقوله « أو لم يتفكرُوا في أنفسهم 4 
(الروم / 3) . أنه إن نظر في نفسه وتأمل عرف أن له صانعاء وأنه واحد لا شريك له . 

ب عهد رسالة على ألسنة الأنبياء والرسل عليهم السلام كقوله : « وَقَالَ الله 
إني مَعَكم لعَنْ أقمتم الصلاة واتيتم الزكاة وآمَنتمُ برَسُلِي (المائدة / 12). وكقوله : 
«وإذ أحذ الله ميثاق الذين أوتوا الكتاب» (آل عمران / 2()187). 

واذأ كانت الألوهية عهدا شل فطرت عليه الطبائع الإانسانية » كما هو معروف 
لدى كثير من المتكلمين(2)3 فإن الرسالة عهد أيضا جبل الله عليها طبائع الناس ‏ 
فهي إذن ضر ورةمن اکير الضروريات. لتدظيم سبل الحياة وطرق العيش ٠»‏ وضمات 
سعادة الأولى والآخرة. لأنه ما من أمر في هذه الحياة إلا وهو تعليم وإشارة حسب 
رأي أبي منصور (4). 

وقد اتتخذ الماتريدي منهجا عقليا للتدليل على حاجة البشر الى الرسالة يدل 
الضعف والقّوة . 


العامسل الاجتماعي : 

يقول أبو منصور : من الضرورات العقلية الدالة على الحاجة الى الرسل ما 
يلي : 

أ- «وجود التنازع الظاهر بين الخلق على ادعاء كل منه أنه أحق بالحق » وأولى 
بالإصابةء واتفاق أن ليس فيهم من يفزع اليه ليحكم بينهم» ويريهم بما به تتألف 
قلوبهم › ومجتمع كلمتهم. ومعلوم أن التنازع هو صل کل فساد» ومقدمة كل فناء . 
وذلك كله قبيح في العقول. فقد انتهت عاقبة العقول الى مايعينهاء ويردها الى من 
وانشأهاء وي ذلك ازوم القول برسول نعلم آنه من عنده جاع) (5) وهكذا نلمح 

2) الماتريدي : التأويلات. ج 1ء ص 80. 
3) الغزالي 5 الاحياء » ج 4 ص 312 - الشهرستاني 8 نهاية الاقدام : ص ٠.125‏ ابن قيم الجوزية ّ مدارج 
السالكين,. ص 32 . 33 


4) الماتريدي : التوحيد. حس 180. 
5) الماتريدي : التوحيد.ء ص 182 . 
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الدور الهام الذي يله الأنبياء :فى مجتمعاتهم بوني من ربهم. فهم يقيمون 
الات عل طريق ايء ورن ا الاين الى حط لا اه 


ونجد صدى جليا لهذه الفكرة لدى الشيخ محمد عبده الذي يرى أن الإنسان 
مدني بطبعه. وكلما كثرت مطالبه في معيشته ازدادت به الحاجة الى الأيدي العاملة 
واشتدت الى مزيد الأهل والعشيرة ثم الى الأمة والنوع بأسره لجلب الرغائب» ودفع 
المكارهء إلا أن رغائبه لا تنتهي الى غايةء ولا تقف مخاوفه عند نهاية» وكلما حثه 
الذكر والخيال الى دفع مخافة» أو الوصول الى لذيذء فتح الفكر له بابا من الحيلة. 
او هيا له وسيلة لاستعمال القوةء فقام التناهب مقام التواهب» وحل الشقاق محل 
الوفاق» وبناء على هذا أقام الله سبحانه للانسان مرشدين هادين يعلمونه ما يشاء الله 
أن يصلح به معاشه ومعادهء وأولئك هم الأنبياء . فبعثة الأنبياء صلوات الله عليهم 
من متممات كون الإنسان. ومن أهم حاجاته في بقائه (6). 


وهكذا فإن الإنسان بحكم فطرته الاجتماعية لا يعيش منفرداء بل إنه محتاج 
الى مجتمع لتلبية حاجاته الإنسانية» ولكن قد تغره أنانيته» وتسيطر عليه شهواته. 
فيظلم الناس» ويسيء عشرتهم فتسوء حاله» وحال مجتمعه»ء لذلك كانت الحاجة 
أكيدة الى رسول ليعرف الناس بطرق العيش» وأساليب المعاشرة بين الناس . 

ب) أكرم الله الانسان بالعقل» وزينه بالنظرء كي يدرك مطالب الحياة 
ومصالحهاء ولكن لن يبلغ بعقله الكمال. ولن يدرك الحق وحدهء فقد فطره الله 


محدودا في كل شيع . 


ويضيف الماتريدي : أن البشر يتفاوتون في الإدراك» ويتفاضلون في فهم ما 
به مصالحهم في أمر الدين والدنيا. وسبب تفاوتهم : عجز العقول البشرية عن 
الإحاطة بالكل » واتحتلاف الأسباب الموصلة للعلم عندهم » فوسائل هذا غير وسائل 
ذاك» وظروفه ليست ظروفه. وفضلا عن ذلك فإن الاشغال وازدحامها على العقول 
يلبسهاء وكذلك الهموم وأنواع ما جيل عليه البشر» وكذلك أنواع الألم » وأسباب لا 
تحصى مما يشغل العقول. ويمنعها عن الاحاطة بالحق» وكذلك غلبة الشهوات. 
وكثرة الأماني واللذات . كل هذا يجعل النتائج التي تصل اليها هذه العقول مختلفة. 


6) محمد عبذه : رسالة التوحيف »ع ص 96 وما بعدها , 
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«وإذا ثبت ذلك فلا ندفع ان يكون عند الله مما به صلاح عباده» مما لیس 
عند خحلقه» فيوصلهم اليها برسله» (7) . «ليبينوا لهم الحق عند الاشتباه» (8) . 


ويبدو من خلال رأي أبي منصور أن العقل بدون الرسل» لا يدفع نزاعا ولا يرد 
طمأنينة . إذ من يمنع صاحب الشريعة العقلية من أن يذهب بالناس مذهب شهواته ء 
فتذهب خرمتهاء ويتهدم بناؤها» ويفقد ما قصد بوضعها على حد تعبير الشيخ محمد 
عبده (9). 


ج( ومن الأدلة العقلية ان جميع نوازع الهوى مشاهدة محسوسة وجميع اسباب 
عمل الحق غائبةء وليست مرئيةء لأن المذكر يذكر بالثواب والعقاب» ويأمر بترك 
الشهوات والملاذ. وذلك أمر عسير على الطبع . وعندئذ لا بد من الاستعانة برؤية 
من تذكر رؤيتهم المعاد. ويخبرون عن المنقلب بما فيه من اليسر والعسرء «ليصير 
ذلك بحق العيانء فيسهل على الطبع سهولة ما يوافق الطبع». (10). 


وبالإإضافة ال ذلك فانه قد ثبت في العقل حسن الصدق. وقبح الكذب 
والجور. لذلك يجب الأمر والنهي لتتم الكرامة لمن اختار سبيل العقل. والعقاب 
لمن اثر هواه على عقله (11)» والإرشاد والتعليم لمن أشكلت عليه مائية الأشياء . 


وهذا الدليل يوضح النزعة العقلية لدى المائريدي » فهويعتبر العقل دليلا على 
حسن الاشياء وقبحهل والشرع يؤيده في ذلك ويوصح لَه الامر والنهي خاصة . 
«فالشرع عقل من خارجء والعقل شرع من داحل» وهما متعاضدان لدرك الحقائق 
وإنارة السبل . 


د) ثم يذكر أبو منصور وجها عقليا اخر لحاجة البشر الى الثبوة» وصورته : أن 

لله أفضالا على الانسان كثيرة» فلماذا لا يكون الرسل فضلا من افضاله علينا ؟ 
(12). 

7) الماتريدي ٠‏ التوحيد» ص 183 . 

8) الماتريدي . التوحيد. ص 183 . 

9) محمد عبده : رسالة التوحيد» ص 108. 

0 الماتريدي : التوحيد.» ص 185. 

1 ) المصدر داته. ص 178 . 

2 الماتريدي : التوحيد.ء ص 184 , 
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وال تیسیر من الله على عباده» وتخفيف (13)› ولطف إلهفي أحاطه الله 
بهمء لفهم أسرار الكونء ومعرفة شؤون الحياة. والمام بشعبها المتنوعة التي تند عن 
الحصر. 


والماتريدي بهذه الأدلة يرد على حجح المعتزلة. ومن سلك مسلكهم 
بصورة غير مباشرة . وهو وإن لم يورد نصوصهم» فقد أورد ما يناقض آراءهم المغالية 


في التعويل على العقل . 


وجلية الأمر فإن الرسل حاجة بشرية» وضرورة إنسانية » ومنزلتهم من المجتمع 
بمنزلة العقل من الشخص» وبالغ بعضهم (14) فعدهم بمنزلة السمع والبصر من 
الإنسان؛ لان العقل البشري مهما أوتي من قوة الإبداع» فلن يستطيع إدراك 
المصالح البعيدة المدى لمشاكل الإنسانية» ولن يضع الحلول القويمة إلا بعد 
لأي,» وتجارب إنسانية فيها التخبط الخطأ. 


ولنفترض وضع هذه النظم البشرية » فإنها لا تخلومن تحكيم للنوازع الذاتيةء 
وغلبة الميول والشهوات . ولذا كان إرسال الرسل إنقاذا للبشرية مما تتخبط فيه من 
الجهل والأخطاء . واية من ايات وجوده تعالى» إذ لم يكتف سبحانه بما فطر عليه 
العقول والأنفس وما اقامه في الآفاق والأكوان من أدلة ترشد اليه. بل أرسل برسل 
الهدى لتوضيح الصحيح من الفاسد. والحق من الباطل . وليس من المقبول عقليا 
ان يبعث بهؤلاء الرسل في مختلف العصور : ويدعون دعوة متحدة العناصر, متفقة 
الأصول لاله لا وجود له . ولنفترضص جدلا ذلك الامر. فمن الذي نصرهم وأيدهم 
بمعجزاته ؟ مع ما عرفوا به من قلة ذات اليد وانعدام الجاه والسلطانء وإجماعهم 
على الإعراض عن الدنيا ؟ . 


ثانيا ‏ أدلة إثبات الرسالة : 


وقد أثبت الماتريدي الرسالة بفضل ما استنتجه من خصائص مشتركة بين 


الرسل منها : 


13 المصدر ذاته» ص 185 . 
4) محمد عبده : رسالة التوحيد» ص 127 . 
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أ) ظهور أحوالهم على جهة تأبى العقول عنهم الريبه» وترفض فيهم توهم 
الظنون والشكوكء لما اتصفوا به في الصغر والكبر من الصفاء والتقوى بين أظهر 
أقوامهم (15). 
بالخلق» والإشفاق عليهم» والصبر على الآذى (16)» ورفض الرئاسة والسيادة 
المعروضة عليهم من قبل اقوامهم نظير رجوعهم دعواتهم . واجتماع هذه الصفات 
في شخص واحد معنجزة وليست عبقرية» لأن العبقرية تتفوق بصفة واحدة من 
الصفات . أما إذا كانت الذات مجمع كمالات. فذلك الأمر نبوة . 

ب) مجی ء الآيات الخارجة عن طبائع أهل البصر من المعجزات الباهرة التي 
لاا تدرك بالتعلم (17) خحاصة ولم يؤثر عنهم في سيرهم من قبل ممارسة هذه 
العمليات التى خرقت العادة» وخحرجت عن مجال القدرة البشرية . 

ج) إن الرسل قد انحصرت دعوتهم في الكف عن الملاذ والشهوات 
والإإاعراض عن الدنيا. ولو لم تكن دعوتهم حقا لانساقوا وراء اللذات الحسية كما هو 
شان الانفس البشرية عادة» ولم يرتفعوا بمتبعيهم الى اللذات الروحية (18). 
للجبارين» ورغم ذلك لم يهن عزمهم » بل ازدادوا إصرارا على دعوتهم . فلو لم تكن 
دعوتهم حقاء فما الذي حملهم على تجشم هذه المكاره ؟ (19). 


5 الماتريدي : التوحيدء ص 188 190 . 
6 الماتريدي : التوحيدء ص 190. 
7 ) المصدر ذاتهء ص 189. 
8) المصدر ذاتهء ص 189 . 
9) المصدر ذاتهء ص 189 . 


1 - النبوة فضل من الله تعالى : 


إن مبحث النبوة من أهم المبناحث التي شغلت الفكر الإنساني ولا تزال 
تستقطب اهتمامه لتفسير ظاهرة الوحي ع وكيف يتصل الانسان المحدود الطاقات 
بالله سبحانه ؟ 


والنبوة رسالة رائدة» ونظام رائع للحياة» ومظهر من مظاهرء عناية الله 
بالإإنسان» ومصدر معرفة له وتعليم . واراء الماتريدي فيها تكتسي أهمية بالغة لأنها 
كانت في جو كان فيه الجدل قائما حول النبوات والمعجزات من قبل ابن الريوندي 
(ت 301 ه / 913 م) وأستاذه أبي عيسى الوراق خاصة (20). 


ولم ينكرها إلا ملل لا يعتدٌ بمكابرتهم كالبراهمة الذين ذهبوا الى أن الله قد 
أغنانا عن الرسل بما دلّت عليه العقول من حسن وقبح . فالحسن ما حسنه العقل. 
والقبيح ما قبحه ولم يرتضه. لأن الرسل إما أن يأتوا بما يوافق العقول. فعندئذ لا 
حاجة اليهم ولا فائدة فيهم. وإما إن جاءوا بما يخالف فعندئذ يجب إهمال ما جاؤوا 


ا 


وهذا الرأي نجده عند المعتزلة الى حدّ زعم فيه النظام أن حجة العقل قد 
تلسخ الأحبارء وهي مقدمة على الكتاب والسنة والإجماع . غير أن المعتزلة قد تميزوا 
بقولهم : إن النبوة لطف إلهي بالمكلفين الذي قد لا يدركون الحقيقة بفعل عوارض 
شتى » ومشاغل متنوعة . فأراد الله إقامة الحجة على الناس بالنبوة بينما يرى 
الماتريدي أنها سيب الخير العام الذي يستحيل على الله تركه طبقا للعناية الإإلهية. 
وهي أمر موافق للحكمة. والله سبحانه حكيم يتنزه عن العبث. 


والنبوة عند الماتريدي لا تعود الى أمر ذاتي شخصي من أمور النبيء» ولا الى 
صفة من صفاته ولم يصل اليها عن طريق الكسب والعمل والمجاهدة ولا درجة يبلغ 


0) البغدادي : اصول الدين» ص 155 . الاتريدي : التوحيد» ص 176 
والاقلاني : التمهيد» ص 107و ص 119 


19 


اليها احد بعلمه, ولا استعدادا نفسياء وإنما هي فضل وموهبة ونعمة يمن الله بها 
على من يشاء من عباده (21). 


2 وظائف النبىء عند الماتريدى : 


ولقد حدد الله سبحانه وظائف النبيء» ودوره في المجتمع » والمهمات التي 
أناطها بعهدته . 

فهو مكلف بإصلاح العقيدة. وما شابها من الانحراف». وهو مسؤول عن بيان 
العبادات » وتنظيم المعاملات المالية والاجتماعية والسياسية» بما يضمن سعادة 
الدنيا والآخحرةء يؤيده في كل أمر يقوم به الوحي . 

وقد توسع أبو منصور فجعل من أغراض النبوة إرشاد الناس الى آنواع الحرف» 
وتعليمهم فنون الزراعة. وتربية الاطفال. وترويض الدواب» وفوائد الأطعمة. وعلوم 
الطب» ومعرفة اللشات» وطرق البلذان» وتبضيرهم بطرق العيش»: وأساليب 
المعاشرة. وقد أطنب أبو منصور فيها على أن هذه الأمور «تعليم وإشارة) (22). 

ويفهم من رأيه أن العقل له دور محدود في هذه الأمور الدنيوية والتعويل في 
ذلك على الرسل» وما يقومون به من إرشاد في هذا المجال. وهذا الرأي وإن بدا فيه 
تضييق لمجال العقل الا اننا نلمح إزدياد توسع في وظائف النبوة خاصة في الجانب 
الدنيوي . 

وهو رأي يذكر بدور رئيس المدينة الفاضلة عند الفارابيىء وكيف تطغى عليه 
الناحية السياسية والاجتماعية على الجانب الأخروي (23). 

وأبو منصور لم يخلب الجانب الدنيوي كما فعل الفارابي (معاصره وابن 
موطنه) . وإنما فسح مجالا للرسل غير مألوف لدى متكلمي عصره » أبرز فيه 
مسؤلياتهم في تعليم الناس شؤون الحرف» وفنون الزراعة » وأساليب التجارة» وشتى 
ألوان الأنشطة الانسانية في مجال الحياة العامة . 

وقد رأى محمد عبده أن تدخلهم في هذا الضرب من النشاط لا يكون إلا من 
وجه العظة العامة » والإرشاد الى الاعتدال فيها عند الممارسة (24) . 


21 الماتريدي : التوحيد. ص 184 . 

22( المصدر ذاتهء ص 180 . 

3) ابراهيم مدكور : في الفلسفة اليواتانية» ج 2»> ص 74 وما بعدها. 
4) محمد عبده : رسالة التوحيد» ص 118 . 
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3 - نقد الباطنية فى النبوة : 


لقد امن المسلمون في الصدر الأول بما أخبرهم به الرسل من طرق الوحي . 
ولم يتساءلوا عن أساليبها ولا عن كيفيتهاء إلا بما أخبرهم به الرسول أو بما شاهدوه 
من صور يتشكل بها ملك الوحي . 


إلا أن هذا التفسير لم يدم طويلا : يذكر ابو منصور الماتريدي ان الباطنية © 
تقول : «إن القران لم ينزل على رسول الله عليه السلام بالأحرف التي نقرأهاء ولكنه 
إلهام نزل على قلبه» ثم هو يصوره ويرسمه ذا الحروف» ويعبر عنه بالمعرفة التي 
نقرؤها) (25). 


وينقد الماتريدي هذا الرأي بقوله : لو أن القرآن نزل كما وصفه الباطنية, 
لبطل إعجازه. (26) والقران بإعجازه يدحض مزاعمهم ويفضح افتراءاتهم . ويشهد' 
وترى الإسماعلية أن النبوة تكتسب اكتساباء وهي مرحلة لا تدرك إلا بعد تربية 
ترهف الحس . وترفع المترشح لهذه المهمة الى درجة يقترب فيها من الملائكة. وقد 
اهتم الاسماعيليون كالقاضي النعمان وأبي يعقوب السجستاني بهذه التهيئة وفصّلا 


المراحل التي يمر بها النبي حتى ينفتح قلبه نهائيا لتقبل الوحي (27) وضربوا لذلك 
أمثلة : 


بابراهيم عليه السلام فانه قد ارتقى من خلال حواره مع الكواكب الى مرتبة 
النبوة . وما الكواكب إلا رموز لهذا التدرج , وعلامات ارتقايِء عبرال تعرض فيها 
إبراهيم الى التربية والإعداد. لبلوغ تلك المرتبة السامية كما يتجلى ذلك في سورة 
(الانعام / 78-76). 


#) الباطية : فرقة شيعية مغالية ء يحرجها بعض كتاب الفرق عن ملة الاسلام» وينسبها الى دين المجوس . اسسها 
ميمون بن ديصان : كان مجوسيا من سبي الاهواز. وكان مولى لجعمر بن محمد الصادقء ثم تزعم دعوتهم قرمط . يرفصون 
المعجزات ويرفضون نزول الملائكة من السياء بالوحي . وزعموا ان زعماء ساسوا العامة بالحيل» طلبا للزعامة بدعوى النبوة 
والامامة. (انظر البغدادي : الفرق بين الفرق» ص 279 وابن خلكان : وفيات الاعيان. ج 1 . ص 409. 
والاسفراييئي : التبصير, ص 83. والمقريزي : الخطط. ج 2. ص 357). 

5) الماتريدي : تأويلات اهل السنة. ج 1 ص 228 . 

6) المصدر نفسه. ص 299 . 

7) السجستاني : اثبات النبوات. ص 100. وانظر ايضا : القاضي المعبان : اساس التأويل » ص 112 
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وكذا موسىء فإنه قبل اتصاله بالوحي» قد تربّى على يد النبي شعيب» 
فصقلت روحهء وسمت نفسه. وقد قص القرآن ذلك في قوله : # فجاءتهة إحذاهما 
تمشي على استحياءٍ قالت إن أبي يدعوك ليجزيك أجِرَ ما سَقيت لَنا فلّما جاءةه وقص 
عليه القصص قال لا تخف نجوت من ان الظالمين. قالت إحداهما يا أبت 
استأجره إن حير من استأجرّت القوي الأمين . قال إني أريد أن أنكحَك إِحْدّى ابنتي 
هاتيّن على أن تأجرني ثماني حجج فإن أتممتٌ عشرًا فمن عندك وما أريد أن أشقٌّ 
عليك ستجدني إن شاء الله من الصالحين قال ذلك بيني وبينك أيما الأجَلّين قضيت 
فلا عدوان علي والله على ما نقول وكيل . فلما قضى موسى الأجل وسار بأهله انس 
من جانب الطور نارا قال لأهله اني انست نارا لعلي اتيكم منها بخبر أو جذوة من نار 
لعلكم تصطلون» فلما اتاها نودي من شاطى ء الواد الأيمن في البقعة المباركة من 
الشجرة أن يا موسى إني آنا الله رب العالمين # (القصص / 29-25). 

وهذه الآيات ترمز الى تعرض موسى مباشرة بعد عملية الإعداد والصقل إلى 
الوحي . 

وترى الإسماعلية ان النبيء محمد صلى الله عليه وسلم قد تعرض لهذه 
التهيكة من قبل جده عبد المطلب» وعمه أبي طالب» وزوجته خديجة. وغلامها 
ميسرة» حتى وصل الى درجة النبوة . 

وعندئذ فإن النبيء أو الناطق حسب اصطلاح الباطنية لا بد من مروره بمراحل 
ليصل الى هذه الدرجة العليا. 

قال البغدادي : «وإذا ذكروا النبيء وإلوحي » قالوا : إن النبيء هو الناطق 
والوحي أساسه الفاتق» والى الفائق تأويل نطق الناطق على ما تراه يميل إليه هواه. 
فمن صار الى تأويله الباطن فهو من الملائكة البررة» ومن عمل بالظاهر فهو من 
الشياطين الكفرة» (28) . 


فالناطق إذن هو الذي يتأول النصوص ولا يقف عند معانيها الظاهرة . 
8 البخدادي : الفرق بين الفرقء» ص 280 . 
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4 - طبيعة النبوة َ 


واذا كانت الباطنية ترى في النبوة إلهاماء فإن الفارابى معاصر الماتريدي 
يفسرها بالقوة المتخيلة في فصليه اللذين عقدهما في كتابه «آراء اهل المدينة 
الفاضلة» بعنوان «القول في سبب المنامات» والقول فى «الوحى ورؤية الملك». 


والمخيلة كمايعرفها الفارابي هي القوة التي يحفظ بها الإنسان صور 
المحسوسات الخارجية » ولها فضلا عن ذلك قدرة على الابتكار» تتجلّى فى ربط 
الأفكارء فتخلق من ذلك صوراء لم تكن معهودة من قبل . 


وفي حالة النوم » تعود المخيلة الى ما احتفظت به من الصورء وتعيد تركيبهاء 
وتخترع منها صورا جديدة» ولمزاج النائم اثر واضح في تكوين أحلامه. 


وإذا كانت هذه المتخيلة قوية جداء فيمكن ان تنصرف عما يحيط بها من 
المشاغل» وتنفذ الى العالم الروحاني › وتتصل بالعقل الفعال فيفيض عليها ما أفاضه 
الله عليه . 


قال الفارابي : «ولا يمتنع أن يكون إذا بلغت قوته المتخيلة نهاية الكمالء 
فيقبل في يقظته عن العقل الفعال الجزئيات الحاضرة والمستقيلة او محاكياتها من 
الممحسوسات. ويقبل محاكيات المعقولات المفارقة» وسائر الموجودات الشريفة 
ويراهاء فيكون له بما قبله من المعقولات نبوة بالأشياء الإلهية (29) . 


وهكذا عئدما يبلغ الإنسان أكمل المراتب. تصل قواه المتخيلة الى العلم 
بالأمور الإلهية» وهو المسمى بالوحي» الذي اختص به الله الآنبياء . 

هذا هو تفسير المعلم الثاني لنظرية النبوة» وهو تفسير تخالفه النصوص التي 
تخبرنا بمجيء جبريل في صور شتى » منها تلك التي ورد فيها بمحضر الصحابة على 
هيئة رجل». شديد بياض الثياب». شديد سواد الشعرء لا يرى عليه أثر من سفر ولا 
يعرفه منهم أحد» وقد سأل عن معنى الإيمان. 4 وقد كانت تسمع للوحي صلصلة 
كصلصلة الجرس. الى أخر النتصوص التي وصفت الوحي وكيفيته . 


9 الغاراي : اراء اهل المديئة الفاضلة. ص 57 . 
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هذه النصوص بعينها هي نظرية الماتريدي في التبوة (30). دون ان يحاول 
الخوض في معرفة الاسرار التي تنطوي عليها هذه الظاهرة. فالملائكة البررة هم 
حملة الوحي في صدق وحق . 

وما يأخذه النبي الامي عنهم يرتفع عن الشبه والتخيل» بل هو صور معقولة 
روحانية» (31) تنتقش فى العقل والقلب معا انتقاشا لأ مجال للشك فيه . 

وهذا التفسميو لهذه الظاهرة وقبولها كما جاءعت دون تأويل ليس موقفا جديداء 
أد هو في بعضس المسائل يأنحذ بالنصوص كما وردت,» ولا يتجاوز ذلك الى التأويل. 
للعقل فيها بل الأسلم الأخذ يهاء كما أخبر بذلك الشرع . 

وهو بهذا الأسلوب يحذر من المزالق التي يبالغ أنصار العقل في اتباعهاء 


30( الماتريدي : التأويلات» ج 1ء ص 227 . 
31( الماتريدي : التوحيد» ص 205 . 
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إثبات نبوّة محمد صَلَى الله عليه وسم 


1 - التهيؤ لتقبل الرسالة : 


كان العالم في بداية القرن السابع الميلادي على شفا السقوط في هاوية 
الفوضى ١‏ رعم مامر به الإإنسان من الأديان والفلسفات» لكنه سرعان ما تناساها أو 
كفر بها (32). 

فلقد سادت الفوضى كثيرا من البلدان» وعم الفساد المجتمع الانساني 
وانحرفت العقائد فأغرق اليهود في التشبيه» وفي الافتراء على الأنبياء» وفي تحريف 
التوراة قد بلغوا الغاية. 

وأما التصارى فد قالوا بالتثليث» وبالغوا في الحلول والاتحاد. وأما الماجوس 
فقد وقعوا فى القول بإثبات إلهين › ووقوع الخاد بينهماء وفي تحليل نكاح 
الأمهات قد 0 الغاية. وأما العرب فقد كانوا في عبادة الأصنام وفي النهب والغارة 
قد بلغواأ الغاية . وقد كانت الدنيا مملوءة بهذه الأباطيل (33) فكانت الحاجة شديدة 
الى مجيء الرسول حسب رأي (34) لتقويم الانتحراف في شتى 
المجالات العقائدية والاجتماعية والأخلاقية 

يقول أبو منصور في هذا الشأن : «إن الله تعالى بعثه في آوان طموس من 
أعلام الهدى» ودروس من أثار الدين إلى العباد لينقذهم عرف لرن ثم لما أقامه 
هذا المقاء الجليل» والخَطب الجسيم لم يله عن نَصْره والتمكين له (1)35 . 

وهكذا يتجلى من خلال ما صرح به الماتريدي أن الحكمة الإلهية قد قضت 
ببعث محمد صلى الله عليه وسلم. لينقذ ما أشادته اااي ارا ا 
آلاف سئة من الاضمحلال والفناء والفوضى والفساد. 


الادلة على نبوة محمد صلى الله عليه وسلم : 


قسم الماتريدي أدلة نبوة محمد صلى الله عليه وسلم الى أمور تعود الى أصل 
حلقته, ثم الى براهين حسية › وأخحر ى عقلية . 

أما الأمور التي تعود الى أصل خلقتهء فقد اعتمد ما روته كتب السير والطبقات 
2)359 من روايات صحيحة «من ذلك أنه نظر الى وجهه والى البدرء فكان أحسن 


2) د. عبد المجيد النجار : العقل والسلوك في النبية الاسلامية.» ص 25 . 
3 ) الرازي معام اصول الدين.» ص 94 . 

34) الماتريدي : التوحيد» ص 2.205 وايضا ص 202 . 

5 1 الماتريدي : التوحيد» ص 207 . 

5) 2 - وانظر ابن سعد : الطبقات» ج 1ء ص 92-89 . 
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الاستجابة الى 0 ا 


كما أورد الماتريدي في وصف خلقه عليه السلام ما يلي : 


«إنه لم يؤخذ عليه كذب قط ولأ عرفت مته هفوة؛ ولا منه عن أعدائه فرار. 
ولا في اخلاقه سوء. بل كان على ما وصف لا يداري ولا يماري . ولا ينتصر لنفسه . 
وكان في الإشفاق بالمحَل الذي عوتب عليه بقوله «فلا تذْهبٌُ نفسك عليهمٌ 
حَسَرَاتِ » (فاطر / 8» وقوله : #لعلّك بَاحمٌ تَفْس ڭه (الشعراء / 3)» وفي 
التحزن بما فيه هلاك الخلقى. كما وصفه الله وعصمه بقوله ا ر 
(النحل / 127). وقال «عزيرٌ عَلَيْهِ ما عَنِتمُ 6 (التوبة / 128), وكان بالكرم بحيث 


”ن م 9 


عوتب بيهء فقال : «ولا تبسطها كل البسَط» (الاسراء / 29) (37). 


فهل هذه الفضائل تعد دليلا على نبوته صلى الله عليه وسلم ؟ إن الماتريدي 
لاا يعدها دليلا. ولم يعول عليها. بل هي علامة وآمارة» وليست من معجزات النبوة, 
لجواز أتصاف عیره تھا وإنما حينما تنضم اليها المعجزات. تقيم الحجة. ويسطع 
بها البرهان . 


- معجزات الرسول صلى الله عليه وسلم . 


المعجزة ركن أساسي للتصديق بالنبوة» ولا سبيل لإثبات الرسالة إلا بواسطة 

المعجزة. وهي أمر حارق للعادة مقرون بادعاء النبوة. (38) توكيدا من الله وتأييداء 
وبرهانا على الشاك في رسالة الرسول ليدفع الشك باليقين» من الخوارق الدالة على 
الصدق . ولمحمد صلى الله عليه وسلم من المعجزات ما لم يكن لأحد من الانبياء 
قله » وقد قسمها الماتريدي الى معجزات خسية وأخرى عقلية . 


أما المعجزات الحسية فقد قسّمها الى ما قبل البعثة كالسحاب الذي كان 
يظلهى وهضجحجره ه عيادة الأوثان› ولم يكن فحاشا ولا ا (39). 


وأما التي بعل البعثة فهي «كاتشقاق القمرء واجتذاب الشجرء وتسليم الحجر 
عليه ظاهر ذلك كله عرفوه» ثم شربهم من الماء القليل الكثير من البشر»ء ثم ابتلاء 
اعدائه بدعائه بالجدب والقحط. ثم استغاثوا به فأغيثئواء ثم الإشباع باليسير من 


6 الماتريدي : كتاب التوحيد : كتاب التوحيد ص 202. 
7 الماتريدي : التوحيدء ص 203 . 

8) اصول الدين للبغدادي.» ص 171-170. 

9) الماتريدي : التوحيدء ص 218 . 
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الطعام الكثير من الخلق» ثم مرور من طلبوه بالغار فأعمى الله أبصارهم . وحنين 
الخشب.». وشكاية الناقةع وشهادة الشاة المصلية» (40). 


هذه المعجزات التى عدّدها أبو منصور, قد وقف منها مفكرو الاسلام مواقف 
ثللامة - 


أ) موقف فكري قبلها كما أخبرت بها كتب السير والعقائد كما فعل الماتريدي 
وأهل السنة عامة . 


س) موقف تزعمه ابن رشد يراها غير دالة دلالة ضرورية على هذه الصفة 
المسماة نبوة. وإنما تدل إذا اقترنت الى الدلالة الأولى (أي القران). وأما إذا أتت 
مفردةء» فليست تدل على ذلك (41). فالعبرة عند هذا الاتجاه بالمعجزة الخالدة. 
وما تضمنته من تشريع محكم» ومعان ثرة» ونظم معجز. 


ج) موقف لا يرتضي هذه المعجزات دليلا على النبوة» ويضعف الأحاديث 
المروية في هذا الشأن. (42) ويشكك في حديث عبد الله بن مسعود حول انشقاق 
القمر وغيره من الآثار التي على هذا النسق » وينسب هذا الرأي الى المعتزلة. يقول 
النظام معلقا على حديث ابن مسعود : «وهذا من الكذب الذي لا خفاء به لأن الله 
تعالى لا يشق القمر له وحده. ولا لآخر معه» .وإنما يشقه ليكون اية للعالمين» فكيف 
لم يعرف بذلك العامة» ولم يؤرخ الناس بذلك العام » ولم يسلم عنده كافر» ولم 
يحتج به مسلم على ملحد (43). 


4 المعحزة الكبرى : 


وأما المعجزات العقلية فهي أكثر اقناعاء وهي التي تبسط فيها أبو منصور, 
وأهمها جميعا القران. ويمهد أبو منصور لهذه الحجة البالغة بجملة من المعطيات 
منها ما يرجع الى ما يتصف به الرسول» ومنها ما يعود الى عصر الرسالة وظروف 
الدعوة يومكذ. فيذكر : 

0) المصدر نفسه : ص 191 و203. 

1 ) ابن رشد : مناهج الادلة» ص 218 . 


2) القاضي عبد الحبار : المغني» ج 16» ص 151 152 
3) أبن قتيبة : تأويل مختلف الحديث. ص 21. 
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e (‏ ا بوجود مثله في 
قال تعالى و إل خاد فيهًا تذير (فاطر / 24) . قال ا رسلا ا 
تترا# (المؤمئون / 14). 

ب) الرسول رجل من الأمة. اس فيلسوفا ولا سلطاناء وهو مجرد من سلاح 
العلم والثروة» ومع ذلك امتلك الأفكدة, وسحر القلوب بما أيده ده الله من الوحى . 
وكذلك لم ترو الكتب أنه كان متطلعا الى الرئاسة في قومه. بل صورته كتب السيرة 
أنه رجل مغمور يعيش كجمهور الناس . 

وفجأة وإذا بهذا الرجل يندفع لمقاومة الباطل, ويعلنها حربا لا هوادة فيها على 
معتقدات القوم وأوهامهمء وعاداتهم › وأساليب عیشهم » ويىتهج للناس شريعة 
:قويمة في وقت كأن فيه الناس غارقين في الضلال الو الأذقان . 

وکانت حاجتهم الى رسول شديدة» بل ضرورية لانقاذ الانسانية مما ترذت فيه 

ج) نشا النبي في قوم لم يكن لهم كتب ولا دراسة. مع أنه لم يفارق قومه. وما 
كان لهم كتب قد سبق له الارتياض في دراستها. . . وقد نشا أميا. والأمي لا يأخحذ 
عن الكتب. ولا يستطيع الحفظ من الأفواه غاية الحفظ » وانما يكون ضبطه بصور 
معقولة يرتفع بها عن الوهم (45). 
.)46١‏ 

ه) دعا الله الكفار الى النظر في أموره : لعلهم يجدون فيه ما وجدوا في 
المتسمين بصناعة الكلام من التصدي للملوك لنيل الدنياء بل عرضت عليه المطامع 
مع الثروة والرئاسة ليرجع عن دينه فلم يجب الى ذلك (427). 

ثم يفرد الماتريدي للمعجزة الكبرى قسما من حججه الطريفة التي لا تزال 
تعد نبعا ثريا للدارسين منها : 

4 الماتريدي : التوحيدء ص 205 . 
5) المصدر ذاته.ء ص 206 . 


6) المصدر ذاته» ص 206 . 
47( المصدر ذاته» ص 206 . 
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الاعحاز البلاغي : 


لقد جاء القران في قمة البلاغة من حيث بلاغة اللفظ» واستيفاء المعانى, 
وحسن النظم. تحدّى به الله سبحانه جميع الكفرة أن يأتوا بمثله» وإن إن ساعدهم 
على ذلك الانس والجن > )48( قال اله تعالى : قل لئن إجتمَعّت الا وَالْجِنْ 
على أن يأتوا بمثل, هذا الْهَرَآنِ لا ياتَونَ بمثله ولو كان ) PS‏ بعضهم لبعضِ ظهيرًا » 
(الاسراء / 88). وقد تجلى إعجازه في شدة الفصاحةء e‏ ا ونمطه 
الواخة قي القرة والانة اعم راه اعات خان ركاك. ووه الد 


الرائعة . 


وقد تحداهم على أن #يآتوا بسورة مثلهه. فلم تحرجهم أنفة التحدي. 
وصبروا على نغص العجز مع شدة حميتهم » وقوة انفتهم » وقد سفه أحلامهم » وسب 
أصنامهم » ولو وجدوا الى المعارضة سبيلا وكان في مقدورهم داخحلاء وقد جعله 
حجة لهم في رد رسالته لعارضوه ولما عدلوا عنه » إلى بذل نفوسهم في قتاله» وسفنك 
دمائهم فى محاربته) 299 

كما طاول في المعارضة «فما طمع في ذلك إلا سفيه أخرق هجره قومه 
لسخفه» (50) على حد تعبير أبي منصور. 

وكم وقفت العقول حائرة أمام هذه المعجزة الباهرة» وأياتها البينة . والغريب 
أنه نزل في أمة قد برعت في فئون القول» ورغم ذلك فإن فرسان الكلام يقفون 
مشدوهين أمام إيجاز الآية #ولكم في القصاص حَيَاةٍ» (البقرة / 179) كما قضى 
عبد الله ا عاما عاجرا عن معار يه آية واحدة هي قوله تعالى : «ووقيل يا 
ا إبلعي مَاءَّك» ويا سَمَاءُ اقلّجي» وغيض الْمَاهُّ وُقضي الأمْرٌء وَاسْبَوَتَ على 
الْجُوديّ» وقيل بُعْذًا لِلْقَوُم الظالمينَ »4 (هود / 44). 

ثم اشار الماتريدي الى ناحية هامة» لم يتوقف عندها كثير ممن بحثوا 
الاعجازء ولم يلحظوا اسرارهاء وهي «أن القران أنزل في عشرين سنة فصاعدا 
بالتفاريق» ما خرج كله على وزن واحد من النظم وعلى موافقة بعضه بعضاء مما لو 

8) الماتريدي : التوحيد.ء ص 190 . 207 . 


49( الماوردي : اعلام النبوة» ص 71. 
0 الماتريدي : التوحيد» ص 190 . 


دل أنه نزل من عند علام الغيوس) (51). 

فهذا الكتاب الذى استغرق نزوله ثلاثا وعشرين سىنة » لیس نه تناقض .2 بل 
اخذ بعضه برقاب بعض في تناسق عجيب كما قال الرازي اثناء تفسيره سورة البقرة 
«ومن تأمل في لطائف نظم هذه السورةء وفي بدائع ترتيبها علم أن القران كما أنه 
معجز بحسب فصاحته ألفاظه. وشرف معأنيه » فهو معجز أيضا بسبب ترتيبه, ونظم 
اياته» (2 5). 

وبالجملة فقد اشتمل القران على الأسلوب البليغ في لفظ مونق» واستيفاء 
للمعاني في قليل من الكلامء وإشارات علمية تند عن الحصر. وحجج وبراهين 
قبل علام الغيوب . 

ب - ويظهر أن الماتريدي لا يهتم بالإاعجاز البلاغي فحسب » بل انصرفت 
عناأيته الى الإأعجاز في التشريع الذي شمل حياة الفرد والمجتمع. وحل فضاياه 
ومشاغله الى يوم القيامة على حد قول أبي منصور (53). 
البلاغة والتشريع والعبادة. فكان بذلك معجزة المعجزات الباقية على مدى الدهور 
والأزمان» والحالة لقضايا الإنسان في كل عصر ومصر. 


سال الإإعجاز الغيبي : 

ج - ونوع آخر من الإعجاز قد استقطب اهتمام هذا االمفكر هو الإعجاز 
الغيبي . 

فقد ذكر أبو منصور في هذا المجال : «الإخبار بما يكون له من الفتوح › 


ودخول الخلق في دينه آفواجاء وإظهار دينله على الأديان ف وقت ضعفه وقلة 


71 الماتريدي : التوحيد,» ص 195 . 

2) الرازي التفسير الكبي. ج 2ء ص 12 . 
3) الماتريدي : التوحيدء ص 2190 194. 
14)) الماتريدي : التوحيد.ء ص 190 و194 . 
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e‏ ا ٠‏ ما ر 3 0 قال ا 000 الله 
|65 

ومن أمثلة ما EY‏ من هذا النوع من الإعجاز مباهلته لليهود 002 بقوله : 
«قل إن كانت لكم الدار الاخرة علد الله حالصة من دون الاس منوا اموت إن 
كنتم صَادِقِينَ 4 (البقرة / 94( ف يسوبي د 
/ 95) فما تمناه آحد منهم . وكقوله لقريش ظفَإن لَمْ تَفْعَلُوا وَلْنْ تَفْعَلُوا» (البقرة / 
4) فقطع بأنهم لا يفعلون فلم يفعلوا. وهي أخبار لا تعود الى الحدس أو الفراسةء 
لأصاب تارة؛ وأخطأ أخرى. لذا كان الرسول في أخباره مؤيدا من ربه غز وجل . 

كما تنبأ بظفر الروم بعد هزيمتهم «ألم. غلبت الرُومٌ في أدنى الأزض وَهُمْ 
اليا نك 3-1) 
السالفة E TE‏ مَنَ الْقَصَص بما انعا ردك هذا القآن» (يوسف 
/ 3). وقد ثبت أنه لم يكن يختلف الى أحد من أهل الكتاب» ولا نظر في كتاب 
قط (56)› فدلٌ ذلك على أنه وحي من ربه . 


نبوة محمد صلى الله عليه وسلم وبشارات الانبياء بها : 


ومن وجوه الإعجاز التى اهتم بها هذا المتكلم موافقة القران سائر الكتب 
السماوية : لأن دعوة الرسل واحدة فى القواعد والأصول کالإیمان بالله والقيام 
بالعبادات . والتزام مكارم الأخلاق من ا والوفاء بالوعود› والأمانة والحياء . 

جاء فى «كتاب التوحيد» فى معرض الحديث عن الكتب السماوية «أن الله 


55) المصدر ذاتهء ص 191 . 
6) الماتريدي : التوحيد» ص 191 . 
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القران من عند من جاء منه الكتب» وأن الذي جاء منه الكتب قديم» لم يزل حتّجته 
في الاولين والآخرين واحد (57). 

ويظهر أن الاتفاق الذي يعنيه هو الاتفاق فى الاصول كالعقائد» والاسس 
الأخحلاقية العامة . ٠‏ 

أما الجانب التشريعي في الاديان السماوية فقد نسخ بعضه . وربما أبقى على 
البعض الآخر الذي تتوفر فيه عناصر البقاء (58) . 

ثم أشار الماتريدي الى ورود بشارات بمحمد صلى ل 
الكتب السماوية السابقة (2)59 مستدلا بقوله تعالى : #الذين يجدونه و 
عنذهم » (الأعراف/ 57 0 محمد 65 الله والذين معه أشدَاءٌ على الكقّار رحماءٌ 
بينهم تراهم ركع سجَدًا يَبَْعُونَ فضلا من الله وَرُضْوَانا سيما هُمّْ في وَجُوههم من أثر 
ال دم في التوراة ومثلهم في الانجيل # 4 (الفتح / 9). وقوله : «#يعرفونه 
كما يعرفون أبنائهم 6 (البقرة / 146) (60). 

وأبو منصور رغم إلمامه الواسع باللغات. فإنه لم يورد تلك النصوص التي 
تصف الرسول وامته كقوله زرادشت لقومه: «تمسكوا بما جئتكم به الى أن يأتيكم 
صاحب الجمل الأحمر من بلاد العرب» . أو تلك النصوص التي وردت في (الفيدا) 
أسفار ديانة (1 6) الهند أو البشارات التي ذكرت في التوراة أو الوصايا التي وردت في 
الإنجيل والتي أشاربت الى علامات نبوة محمد صلى الله عليه وسلم. ولعل تلك 
الإرهاصات كانت من الوضوح والتواترء بما لا يدع مجالا للشك أو الريبة خاصة 
والقران يؤكد أنهم كانوا يعرفون محمدا كما يعرفون ابناءهم. كما أشار الى ذلك 
الماتريدي (62). 


٠: العصمة‎ 5 


ومن المعلوم أن هؤلاء الرسل ينبغي أن يتصفوا بالعصمة. وهي أولى الصفات 

التي يجب أن تتوفر فیهم؛ با الشرائع والأحكام . 

52( الملصدر ذاتهء ص 191 و494 . 

8) د. عيد المجيد النجار : العقل والسلوك. ص 30 . 

9) الماتريدي : التوحيد.ء ص 2.191 194 195. 

0) المصدر ذاته. ص 194 

1 ) محمود الشرقاوي : محمد في بشارات الانبياء.» ص 16 . 

2) الماتريدي : التوحيد» ص 194 
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وقد افترق المفكرون المسلمون بشأن هذه القضية الى أقسام : 

أ - ما يقع في باب التبليغ وقد أجمعت الأمة على عصمة الرسل فيه عن 
الكذب والتحريف لا سهوا ولا عمدا. 

ب - وأما ما يتعلق بالفتيا فأطبقوا على أنه لا يجوز الخطأ فيه على سبيل 
العمد. 


ج - وما يقع في أفعالهم» فقد انقسم مفكرو الاسلام بشأنه فمنهم من منع 
الأولى وجور الثانية كالمعتزلة , 
ومنهم من منع العمد فيهما معاء إلا إذا كان الأمر سهوا (63). 
فأبو حنيفة مثلا ذكر ان الأنبياء معصومون من الكبائر والصغائر. وقد قيد بعض 
أصحابه هذه العصمة بما بعد الوحي . أما ما قبل الوحي فتجوز الصغيرة على سبيل 
الندرة» ثم يعدو حالهم وقفت الإرسال الى الصلاح والسداد. 
والأشعرية منعوا الكبائر مطلقا. وجوزوا الصغائر سهوا. 
والحقيقة فإن منع الصغائر والكبائر إطلاقا هو المكانة اللاثقة بالنيوة . 
واذا أردنا تنزيل هذه القضية فى الفكر الماتريديء ألفيناه قد تفرد برأي قد 
نقلته عنه جل المصادر (64) خلاصته : أن العصمة هي تنزيه الله لأنبيائه عن أن 
يفعلوا ذنبا من الذنوب . وهي ليست ملكة تمنع الفجور كما ذهب الى ذلك الفلاسفة 
وبناء على رأيهم يصير الامتناع عن الذنوب نتيجحة ارتياض التفش: ولیس خاصية 
يمتنح بسببها صدور الذنب» (65) فيعود الحفظ من الذنوب عندئذ الى فضلهاء 
وانما العصمة حسب رأي أبي منصور لا تزيل المحنة أي لا تجبر الأنبياء على 
مهما بلغت منزلته مسؤوليته في الحياة. 
وأي إنسان اقدر على مواجهة مسؤولياته من الأنبياء والرسل عليهم أفضل 
الصلوات والسلام ؟ وأي أمر أعظم وأجل من تحمل الانسان لمسؤوليته ؟ 
3 الرازي ٠‏ التفسير الكبير» ح 3 › ص 7. 


4) كال الدين الحنفي : اشارات المرام » ص 329 . وايضا المسامرة بشرح المسايرة» ص 29 2 
65( ارجح نفسه» ص 329 . 
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منھح الماتريدي فى مبحث النبوة 


وصفوة الرأي فإن المنهج الذي اصطنعه الماتريدي قد اتسم بطغيان الأدلة 
العقلية دون غيرها. وأطنب فيها ولكنه مر سريعا على الأدلة الحسية . فأوضح -حاجة 
البشر الى الرسالة » وحصرها في الانسان ومصيره وتعليمه وإرشاده وضمان سعادته في 
الدنيا والآخرةء وهذا الرأي نجد له صدى في الفكر الاسلامي الحديث . 


فجمال الدين الافغاني ومحمد عبده يعتبران مهمة النبي أخلاقية واجتماعية . 
ووظيفته تنحصر في تربية الامة. والسير بها نحو الطريق القويم. واذا كان جمال 
الدين قد اعتبر النبىء روح المجتمع الانسانى» فحمد عبده عده عقلهء وقد اعتبر 
وحيد الدين خان النبوة ضرورة ليصل بها الانسان الى استجلاء ما غمض من أسرار 
الحياة يقول : «ان أكبر دليل على «ضرورة الرسالة» هو أن الأمر الذي يخبرنا عنه 
الرسولء من أهم الامور التي تتعلق بحياة الإنسان ومصيرهء والإنسان لا يستطيع أن 

يصل الى تلك الحقائق يجهوده الشخصية . إنه يبحث منذ الاف السئين عن حقيقة 
الكون كي يفهم أسرار بدء الحياة ونهايتهاء وحقائق الشر والخيرء وكيفية صوغ 
الإإنسان من أجل الانسانية. وتنظيم أجهزة الحياة حتى تستطيع الانسانية أن تسير 
قدُما في طريق الخير. . . ولم تكلل هذه الجهود بالنجاح الى يوم الناس هذا. فقد 
كشفنا عن أسرار الحديد والبترول» وتعرفنا على حقائق الطبيعة بعد جهد قصيرء 
ولكننا عاجزون عن كشف «علم الانسان» رغم أن جهود أعظم عقولنا العبقرية تواصل 
البحث عن هذا ا ا و سسه . إن هذا هو أكبر 
دليل على أن الإنسان يحتاج الى هذى الله من أجل ان يعرف بنفسه (6 6). 


كما استدل الماتريدي على نبوة محمد صلى الله عليه وسلم بأخلاقه وأفعاله 
وأحكامه وسيره» وهذه الطريقة قد ارتضاها القدامى والمحدثون, وانخذ بها والغزالى 
والماوردي والجاحظ (67). لأنه يكفي رسالة محمد صلى الله عليه وسلم الى 
اليوم : إنه لم يترك أصلا من أصول الفضائل الا أتى عليه» ولا أما من أمهات 
الصالحات الا أحياها ولا قاعدة من قواعد النظام إلا قررها . 


66( و-حيك الدين حال . الاسلام يتحدى » ص 8 99 


7 الحاحظ : حجج النبوة الرسائل تحهاوون (261/3)» والماتريدي آعلام النبوة : 94 والغزالي : 
المنقذ : 12. 
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ثم إنه ركز على معجزة القران بما اشتملت عليه من وجوه اللإعجاز في النظم . 
الا لحار عن النبه وشل الك الاي نها وا قد مل 
بغيرها ؟ ثم أليس في هذا دليل على أصالة تفكير الماتريدي ؟ 


ثم |: | 52 2 : 9 
ثم نه لم ینکر لمعجزات الحسية» كما فعل المعتزلة بل اعتيرها مؤيدة 


جزة | قف َ : ١‏ 
لكبرى. ولعله موقف قد سلكه كثير من مفكري الاسلام (68) بعد 
ي 


8) ابن رشد : مناهج الادلةء ص 217 218 . 
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الفصل الف 


- بداية المشكلة : 


مشكلة تحلق الأفعال من أعقد القضايا التى واجهت الفكر البشري ‏ واخحتلفت 
بشأنها الأنظار اختلافا كبيرا ففى شتى المذاهب الفلسفية والدينية قديما وحديثا . 

وتاريخ هذه القضية في الإسلام يعود الى الفتن التي جذت في الصدر الأول 
كمقتل عثمانء ومعركة الجمل وصفين. حيث بدأ المسلمون يتساءلون عن معنى 
الأمويةء أم أن الإنسان مسؤول عما يقترفه إن خخيرا فخيرء وإن شرا فشر ؟ وما هي 
-حدود هذه المسؤولية ؟ 

وقد أشار الماتريدي في معرض حديثه عن الجبرية الى أولئتك الذين أضافوا 
الأفعال الذميمة الى قضاء الله وقدره» وساعدوا بني مروان في تبرير ما أمسكوا من 
زمام السلطة» وما قاموا به من قتل في صفوف المسلمين إبان الفتنة الكبرى (1) . 

واختلفت اراء المسلمين في هذه المعضلة» وتوزعت أنظارهم» فمن قائل بأن 
الإإنسان خالق لأفعالهء الى قائل بالجبرء ثم إلى قائل بالتوسط . والعدل هو المذهب 


1) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 318 
2) المصدر ذاته» ص 318 . 
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واتجه كل فريق الى القران يطلب منه تأييداء فأهل الجبر أوردوا ايات تدعم 
مذهبهم كقوله تعالى : «إختم الله على قَلُوبِهِمْ وعلى سَمْعهِمْ وعلى أَبْصَارِهِمْ غشَاوة 
ولهم عذابٌ عَظِيمٌ » (البقرة / 7) وكقوله : «ولا يَنَفْعُحُمٌ نضحي إن أَرَدْتَ أن أَنْصَحَ 
لكم إن كان الله يريد أن يُعْويكُمْ هو ربكم وإليه تَرْجَعُونَ» (هود/ 34). وكقوله : 
«أفمن حَقٌّ عليه كَلمٌَ العَذَّابٍ أَفَانت تَنقذ مَنْ في الثنار» (الزمر / 19)» وكقوله : 
«إولقد بَعَثْنَا في كل أَمَة رَسولاً أن اعَبُدُوا الله واجتنبوا الطاغوت فمنهُمُ مَنْ هدى الله 
ومنهم مَنْ حُقَتٌ عليه الضَّلالَةُ» (النحل / 36)» وكقوله : طقل لا أَمْلِك لنَفْسي نَفْعَا 
ولا ضرًا إل ما شاء الله (الاعراف / 188)ء وكقوله الو شعنا لأينا كل تفس 
هُدَاهَا» (السجدة / 13). وكقوله: #فمن يُرد الله أن يَهِدِيَهُ شرح صدره شلام 
ومن يرد أن يُضِلَهُ يَجْعَلْ صَدْرَهُ ضَبقّا حَرجًا كَانمَا يَصمّدُ في السَّمَاءِ» (الانعام / 
5 ۰ 


كما أورد القائلون بالاختيار آيات تؤيد اتجاههم كقوله تعالى : وکل تفس بما 
كَسَبَتٌ رَهِينَة» (المدثر / 41)» وكقوله: «امن عمل صَالحًا فَلنَفْسِهِ ومن أَسَاءَ 
يها (فصلت / 46) وكقوله : «فمن إِعْتَدَى فَإِنْمَا يَْمَدِي لِنَفْسِهِ ومن ضَلٌُ فَإِنْمَ 
ل ا ری 8). وكقوله : «ومن يَحْمَلُ سُوءٌ أو يُظَلِمْ نَفْسَهُ ثم يَسْتَعْفر الله 
جد الله عَمُورَا رَحِيمًا ومن يَكْسِبٌ إئمًا فَإِنمَا يَكُسِبهُ على نَفْسِهِ وكان الله عَلِيما 
حَكيمًا4 (النساء / 111-110). 


وهناك آيات توحي بدلالتي الجبر والاختيار معا كقوله تعالى : #فمًا أَصَابَكَ 
من حَسَنَةِ فمن الله وما أَصَابَكَ من سَيّعَةِ فمن تفسكٌ© (النساء / 13). 


وفي حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم ما يشير الى هذه القضية» من ذلك 
حديث الايمان الذي قال فيه عليه السلام دان تؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم 
الأخير والقدر خيره وشره» (3). 
0 0 السب باب الايان ‏ وانظر ايضا 
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بين الماتريدي والقدرية 


وكذلك الحديث الذي تكاد تجمع على ايراده كتب الحديث والعقائد. 
«القدرية مجوس هذه الأمة» (4). وقد أ- جمع أهل الكلام على ذم القدريةء وتبرأ كل 
واحد من هذا التشبيه قولا وعقدا (5). 

ويشير أبو منصور الى أوجه الشبه بين المعتزلة والمجوس» ليصل من خلال 
ذلك الى ان القدرية المذكورين في اليف هم المعتزلة. فيذكر أولا عقيدة 
المجوس. ثم يعقب بالتطبيق على اراء المعتزلة فيقول : إن الأوجه التي وقع بها ذم 
المجوس تتمثل في فيما يلي : 

أ قولهم : «كان الله واحدا لا شريك له» ثم حدثت منه فكرة رديئة › أما لما 
اصابته عينه» أو لما ظن أن يكون له عدوا ينازعه» فإذا إبليس حدث من تلك الفكرة 
الرديكة.» فخلق هو شر العالم» والله خيره. من غير أن كان لله قدرة على خلق شيء 
من الشر والفساد ونحو ذلك؛» أو لإبليس قدرة على خلق شيء من الخير والصلاح؛ 
فقام العالم بهاء وبهذا كله تحالفوا أهل الاديان ومعلوم أن هذا كله أوصاف ذم ونعوت 
القدرية» (6). 

ومن الطريف ان تلحظ نفس القول للقاضي عبد الجبار وهو يلبس نسبة 
القدرية الى المجبرة» ويعنى بذلك الأشاعرة إذ يقول : 

«إنه من المحال أن يقدر الله على الشرء كما يستحيل على إبليس ان يقدر 
على الخير. 

وكذلك قال المجبرة : المؤمن لا يقدر على الشرء والكافر يذم على مالا يقدر 
على خلافهء فحصل التناظر بين المجبرة والمجوس» (7) ووجه الشبه بين المعتزلة 

72215 E N RE. ابو داود : السئن‎ )4 

البيهقي : مناقب الشافعي : ج 1 ص 413 وانظر مثلا من كتب العقائد : 

القاضي عبد الجبار : المغني : ج 8. ص 331 وشرح الاصول الحمسة : ص 3 والشهرستاني : الملل» ج 1 
ص 43 والرازي : التفسير الكير» 13ء ص 183 . 

5 الماتريدي : التوحيد» ص 314 - 320 . 


6) الماتريدي : التوحيد. ص 314. 
7 القاضى عبد الخبار : ج 28 ص 330 331 . 
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والمجوس ظاهر حسب رأي الماتريدي » هو عام إرادة الشر فضلا عن خلقه . ويشرح 
أبو منصور رأي هؤلاء ويرد عليهم بقوله : «والمعنى الذي دعا المجوس الى القول 
باثنين ما استقبحوا من إضافة خلق الشر وفساد الأشياء الى اللهء» وكذلك المعتزلة . 
ولو عرفوا حق معرفة الربوبية» أنه وضع كل شيء موضعهء وأنه المتعالي عن أن يكون 
فعله. لنفع له أو لخير يكتسب لنفسهء لعلموا أن الوصف بخلق الكل على ما عليه 
وصف القدرة والجلال. والقول به قول بتمام الملك والكبرياء» (8) . 


وهكذا يتضح كيف نظر الماتريدي الى الشر نظرة شمولية مرتبطة بالخير. 
وبنظام العالم وتناسقهء وبشمول قدرة الله لكل شيء وتمام الربوبية وكمالها. 

ب - زعم المعتزلة أن القدرة الانسانية شاملة للخير والشر. ويهذا يكون البشر 
أعم قدرة من الله الذي يختص بفعل الخير. وهم في قولهم هذا يبدون أكثر مغالاة 
من المجوس (9). 

ج - اتفاقهم مع المعتزلة في نظرية حدوث العالم . ويوضصح الماتريدي رأي 
أهل العدل والتوحيد فيقول : إن الله كان ولا شي غيره » تم حدثت الإرادة. فكان 
بحدوثها جيمع العالم اختيار «فسممت المعتزلة تلك الحادثة إرادة» والمجوس فكرة» 
وهي واحدة» بينهما اختالاف في الاسم لا الحقيقة» (10). 


وواضح أن الماتريدي قل شبه «الفكرة» عند المجوس بالإرادة عند المعتزلة 
بکونون هم المعنيون في الحديث «القدرية مجوس هذه الأمة» لنسبتهم القدر الى 
اللانسان. 
فهو إذن قد رسم الخطوط الرئيسية لهذه المعركة الفكرية » حول نسبة القدرية 
فى الحديث الشريف « القدرية مجوس هذه الأمة» لأن كلا من اهل السنة والمعتزلة 
حاول التخلص من هذه التسمية» واجتهد في الصاقها بالطرف المقابل (11). 
8 المصدر نفسه» ص 315. 
89) المصدر ذائه. ص 315. 
0 المصدر ذاته. ص 315. 


1) القاضي عبد الجبار : المغنيء ج 8: ص 331 وشرح الاصول الخمسة : ص773. 
وانظر الرازيى : المة لتفس, الكبي ج 13» ص 184 
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وصفوة القّول كما يقول أصحاب كتاب (المعتزلة بين الفكر والعمل) فإن الأمر 
لا يحتاج الى كثير من التمحل لأن تحديدنا لموقف المجوس من مشكلة الجبر 
(12). 


واعتمادا على المصادر الزرادشتية (13) فإن (اهورمزدا) هو إله النورء 
و(اهرمن) هو اله الظلمة. والاول يفعل الخير ويريدهء والثانى إله الشر وخالقه . 
الان رة ع ا كاب اه اا مل ار ماع غا ضار قى 
الكو وزرافشت يدعو الانيان الى فمل الخر حن يعتخل بالقضان قو التبرعلى 
قوى الشر. . . ويكون حساب الإنسان منوطا بما قدمه في الدنيا من خير او شر. 


وإذن فالقدرية المشبهة بالمجوس في الحديث هم المعتزلة» لقولهم بحرية 
اللإنسان» وبأنه خالق الأفعال وقادر عليها. ووجه الشبه بينهم : إما لأن (القدرية : 
المعتزلة) كالمجوس في القول بالحرية» وإما لأنهم يقولون بأن الله خالق الإنسان» 
وان الإنسان خالق لأفعاله الاختيارية المباشرة فأشبهوا المجوس الذين يقولون بأن 
الخالق اثنان : اهورمزدا خالق الخيرء وأهرمن خالق الشر. فوجه الشبه هو القول 
بخالقين (14). 

ويبدو أن القدرية قد برزت للوجود بعد أن عصفت بالمسلمين أحداث جسام . 
وبدأ الناس منشغلين بهذه الكبائر المقترفة» وحملها بعضهم كالجبرية على الله 
سبحانه» معتقدين أن الإنسان مسير وليس مخيرا. 

ذلك ما دعا القدرية الى القول بأن الإنسان له قدرة على أعماله» حتى يوقفوا 
هذا السيل الذي طمء من أولئك الذين يريدون حمل معاصيهم على الله عز وجل . 
وقد ساعد على نمو هذا التيار الفكري » ما في القران من دعوة الى التأمل والتدبرء 
وما اشتمل عليه من آيات تفيد الجبر والاختيار» وما توافد على المسلمين من اراء في 
هذا الشأن من الفلسفة اليونانية المنقولة الى السريانية » ومناقشات الزرادشتية 
والنصرانية في هذا الميدان» وشتى التيارات الثقافية الشرقية والغربية على السواء . 


2) د. علي الشابي ‏ الاستاذ ابو لبابة حسين ‏ الاستاذ عبد المجيد النجار ‏ المعتزلة بي الفكر والعمل , ص 77. 
3) المرجع نفسهء وانظر حامد عبد القادر : زرادشت» ص 81 . 
14) المعتزلة بين الفكر والعمل : ص 77 وما بعدها. 
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بين الماتريدى والخحيرية 


ويقابل القدرية الجبرية . وهم الذي نفوا الفعل حقيقة عن العبدء وأضافوه الى 
الرب تعالى . فالإإنسان لا يقدر على شيء» ولا يوصف بالاستطاعة » وإنما هو مجبور 
فى أفعاله. لا قدرة لهى ولا إرادة» ولا اختيار» وإنما يخلق الله تعالى الأفعال فيه على 
خی ما نخ ف نات اللحناداك». تحت الأفعال مار کا کیب ال اد 
الجمادات›» (15) كما يقال : أثمرت الشجرة» وجرى الماءء وتحرك الحجرء 
وطلعت الشمس وغربتء وتغيبت السماء وأمطرت» واهتزت الأرض وأنبتت (16) 
كذلك يقال : قام علي» وحكم الحاكم» وعصى فلانء كلها نوع واحد على طريق 
المجاز. 

والجبر أنواع » منه الجبر الخالص الذي نفى القدرة عن العبد أصلاء ومنها 
الجبر المتوسط الذي أثبت للعبد قدرة ولكنها غير مؤثرة. وبالغ المعتزلةء فنعتوا 
مختلف الاتجاهات الفكرية المخالفة بالجبر. بل لقد أثبتوا اسم الجبر على القائلين 
بالكسب أيضا. 

وزعيم الجبرية جهم بن صفوان . وموقفه مرتبط بنفي الصفات فهو قد ارتأى أن 
الله لا يوصف بصفة يوصف بها خلقه . فكذلك لا يوصف الانسان بالفعل لان الفعل 
والخلق من شؤون الله. 

وفي تحقيق الفعل للانسان يكون التشابه بين الخالق والمخلوق . 

وقد أشار الماتريدي (17) الى أن مستندهم النقلى هو قوله تعالى : آم 
لوا لله شُرَكَاءَ خَلْقَوا كُسَلْقه فَتشَابَة الْخَلْقُ عَلَيْهِمْ» (الرعد / 6). 

وقد فصل النسفي صاحب بحر الكلام أدلتهم فقال «قالت الجبرية : ليس 
للعبد استطاعةء والعبد مجبور على الكفر والايمان. يدل عليه قول الله تعالى : 
«إولن تَسْتَطِيعُوا أن تَعْدِلُوا بين النْسَاءِ» (النساء / 129). فإن الله أخبرهم أنهم لا 
يستطيعون العدل. ومع هذا أمرهم بالعدل. وكذلك قوله : «أنبئوني بِأَسْمَاءِ هَولاء» 


5) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 15. 
6) الشهرستاتي : الملل ج 2 ص 87 . 
7) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 221. 
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(البقرة / 31) وقوله سيحانه خبرًا عن النبيء . #رينًا لا تَحَمّلْنَا ما لا طاقة لنا به» 
(البقرة / 2)286 فلولم يكن التكليف للعاجز جائزا لم يكن لهذا الدعاء معنى وفائدة 
(18). 


ويصل جهم بارائهء الى عد الثواب والعقاب من الجبر. وغني عن البيان أن 
تأويل الجبرية للنصوص فيه تعسف وتحكم» لأن النصوص التي أوردوهاء لا تدلّ 
على الجبر الخالصء ولا تفيد أن الله نفى القدرة عن العباد. وانما تعني أن الإرداة 
الانسانية تقدر على أشياءء وتعجز عن أنخرى. وذلك شأن الفعل الانساني . فهو 
مجموعة عوامل مشتركة» إذا نظرت إليه من حيث الإنسان وخلقه إياه حسبته حرا 
مختارا . وأما إذا للاحظته من حيث خالقه وهو الله» فقد قلت إن الله خالق الإنسان 
وأعماله . 


ونتائج الفكر الجيري خطيرة على المجتمعات والأفراد لأنها تصيّر الفرد لا قيمة له 
والمجتمع كالقطيع ٠‏ أو كالخشبة بين يدي الأمواج وتزرع في النفوس التواكل 
والتواني. وفي الجبر محو للتكاليف., وهدم للشريعة. وإبطال لحكم العقل. ولا 
يمكن أن يتصور العقل الإنسان مسلوب الحرية» لأنه بدونها تنهار فلسفتنا 
الاجتماعية» ولن تكون هناك أخلاق. أو ديمقراطية حقيقية . 

ويبدو أن فكرة الجبرء قد كانت لها علاقة وثيقة بالواقع الاجتماعيء والصراع 
السياسى الذي جد فى الصدر الاول من ذلك أن السلطة الأمويةء قد تبنت هذا 
المذهب» وتصدت للدفاع عنه» وأشاعته في مختلف الأوساط خاصة لدى العامة. 
لأنه إذا كان الله هو خالق الأفعال الإنسانية كما تقول الجبرية» أي أن الإنسان مسيرء 
وكل فعل له مقدرء فالحاكم الظالم ليس مسؤولا عن أفعاله. ولا يستطيع أ-حد لومه . 
بل هو إداة الله التي تنفذ بواسطتها الإرادة الإلهية . 

وما دام فعل الحاكم الجائر مرادا من الله» ومقدرا منه» فليس لأحد أن يقاومهء 
أو يعترض عليه» لأنه فعل ذلك» فهو يقاوم إرادة الله . 

وقد لمح الماتريدي الى ذلك عند ذكره لبني مروان تارة ولمعاوية تارة أخرى 
(19). 


8) النسفي : بحر الكلامء» مخطوط بالمكتبية الوطنية بتونس عدد 9310. ص 12 ظ 
9) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 318 
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ومما يؤكد رأي الماتريدي. أن عطاء بن يسار ومعبد الجهنى أتيا حسنا 
البصري» وقالا له «يا أبا يسار هؤلاء يسفكون دماء المسلمين» ويأخذون أموالهم» 
ويقولون انما تجري أعمالنا على قدر الله» (20). 

وكذا الامر عند قتل عمرو بن سعيد من قبل عبد الملك بن مروان . فقد نادى 
في أتباع عمرو بعد أن قذف اليهم بالدنانير «بأن أمير المؤمنين قد قتل صاحبكم بما 
كان من القضاء السابقء والأمر النافذ» (21) أي انه قتله لكونه أداة الله ينفذ بها قدره 
المسطور مسبقاء وأمره الذي يجب أن ينفذ . 

وروی القاضي عبد الجبار عن أبى على الجبائى «أن أول من قال بالجبرء 
aa,‏ الا بها انيف نطياء للقن وو eds o‏ 
ياتيهء ويوهم أنه مصيب فيهء وأن الله جعله إماما وولاه» وفشا ذلك في ملوك بني 
أمية . وعلى هذا القول قتل هشام بن عبد الملك غيلان رحمه الله» (22) كما أثر 
عنه قوله : «لو لم يرني ربي أهلا لهذا الأمر ما تركني وإياهء ولو كره الله تعالى ما 
نحن فيه لغيره» (23) . 

يتضح إذن أن الماتريدي قد أدرك أبعاد الفكر الجبري السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية . وهو فكر لصيق بالواقع لتبرير المعاصي » وما يقترف من الظلم » وما يبتز 
من الأموال . 


بين الماتريدي والمعتزلة 


ويعارض الفكر الجبري في هذه القضية المعتزلة, الذين يؤكدون على أن من 
ينكر حرية الإإنسان. وقدرته على تحديد مصيره ) لا يفعل سوى أن يبرر الاستبداد 
السياسى والاجتماعی فى مختلف صو ره . 
فالإانسان بمفتضى العدل الإلهي . فل منح قدرة مستقلة . بها يفعل مايشاءى 
20( ابن قتيبة 2 المعارف» ص 25 . 
1 ) ابن قتيبة : الامامة والسياسة. ج 2ء ص 1+ . 


22) القاضي عبد التبار : المغني» ج 78 ص 4. 
03) القاضى بعل الخبار : فضل الاعتزال. ص 143 
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وقد استدل المعتزلة لإثبات دعواهم أن العبد خالق لأفعاله الاختيارية بأدلة 
منها : 


أ) إن بديهة العقل تفرق بين بعض الأفعال وبعضها الآخر : كما هو مشاهد 
في الفرق البعيد بين حركة المرتعش أو انتفاضة المحموم وبين حركة الماشي 
نحوه. ومعنى هذا أن أفعال الإنسان على ضربين : 

الضرب الأول) ما يحدث قسرا عنه. ولا اخختيار له فيه وهى الأفعال 
اللا ظ 


الضرب الثاني) ما يبعحدث بارادته وامختياره وقصده 2 وهي الأفعال الاختيارية ت 


فحيث ورد نص يفيد أن الله تعالى يخلق أفعال العباد» فإن اللازم حمله على 
أحد هذين النوعينء وهو ما يحدث قسرا بلا إرادة ولا اختبار» لأنه لو حمل عليهما 
معا للزم على هذا الحمل التسوية بينهماء وذلك باطل لأنه يناقض بديهة العقل التي 
تقضي بالتفرقة بين ضربي الفعل . 

ويوضح القاضي عبد الجبار هذا المعنى بقوله : «الذي يدل على ذلك أن 
نفصل بين المحسن والمسيء» وبين حسن الوجه وقبيحه» فنحمد المحسن على 
إحسانه»ء ونذم المسيء على إساءته» ولا تجوز هذه الطريقة في حسن الوجه 
وقبيبحه, ولا فى طول القامة وقصرهاء حتى لا يحسن منا أن نقول للطويل لم طالت 
قامتك » وللقصير لم قَصُرَتْ ؟ كما يحسن أن نقول للظالم لِمّ ظلمت ؟ والكاذب لم 
كذبت ؟ فلولا أن أحدهما متعلق بناء وموجود من جهتنا باختلاف الآخرء وإلا لما 
وجب هذا الفصل» ولكان الحال في طول القامة وقصرها كالحال في الظلم والكذب 
(24). 

لو صح القول بأن الله خالق لجميع الأفعالء لكان العبد كالريشة في مهب 
الرياح › ولبطل القول بالثواب والعقاب», ويترتب على ذلك أيضاء أن لا يكلفه الله 
بشيء من الأوامر والنواهي » لأنه لا يعقل أن يكلف الله سبحانه المجبورء الد ليس 
له أن يفعل» إذ هو يصير كأنه أمر نفسه ونهاها عن خلق ذلك (25). 


24( القاضي عبد الجبار : شرح الاصول الكمسة. ص 332. 
5 الاتريدي : كتاب التوحيد» ص 236 . 
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ج) لو كان الله خالقا لأفعال العبادء لقبحت بعثة الأنبياء» وللزم أن يكون الله 
فاعلا للقبائح . لأنه إذا كان خالقا لأفعال العبادء وفيها القبائح . لزم ما ذكرناه» وللزم 
عدم الثقة بكتاب اللهء. ولكان من الجائز أن يبعث الله برسول كاذب. ليضل عن 
سواء السبيلء ويدعو الى الكفر» ويصرف عن الاسلامء لأنه إذا جاز أن يفعل بعض 
القبائح جاز أن يفعل سائرهاء إذ لا فرق بين بعضها وبين البعض في القبح (26). 

د) لو كان الله خالقا لأفعال العباد. لقال الكفار : كيف تدعونا الى الاسلام 

ومن أرسلك. أراد منا الكفر وخلقه فيناء وجعلنا بحيث لا يمكننا الانفكاك عنه ؟ 
ولقالوا أيضا : إن ما تدعونا اليه قد تحلقه فيناء فذلك مما لا نطيقهء ولا نتمكن منه . 
(27) كما استدلوا ببعض آيات فيها اضافة الفعل الى العبد كقوله تعالى ٠:‏ «فَويل 
للّذينَ يَكتبُونَ الكتابٌ بأيديهم » (البقرة / 9)) وقوله ذلك أن الله لم يك مَغَيرًا 
lS‏ حتى يُعَيرُوا ما نْفْسِهمْ» (الآنفال / 53 e‏ 
عدج أو ذم كقوله تعالى : «إوابراهيم الذي وَفَى » (النجم / 37)» وقوله كيف 
تَكفْرٌون بالل »> (البقرة / 28).ء وبعض ايات فيها وعد ووعيد كقوله : من جاء 
ِالحَسَئَة فله عَشْرٌ أمْعَالهَا ومن جاء بالسّيَةِ فلا يُجرَى إلا بمِثْلهًا» (الأنعام / 160)ء 
وقوله «ومن يَعْص الله وَرَسُولَهُ قن له نَارَجَهَنْمَ» (الجن / 23). 


وبعض ايات دالة على أن أفعال الله منزهة عما يشتمل عليه فعل العبد 
ويتصف به كقوله تعالى : «إمًا ترَى فِي خخلق الرّحْمَنْ مِنْ تَفَاوْتِ» (الملك / 3)ء 
«فقد نفى الله التفاوت عن خلقهء فلا يخلو : إما أن يكون المراد بالتفاوت من جهة 
الخلقة أو من جهة الحكمة . فلا يجوز أن يكون المراد به التفاوت من جهة الخلقةء 
لأن في خلقة المخلوقات من التفاوت ما لا يخفى » فليس الا أن المراد به من جهة 
الحكمة على ما قلناه : إذا ثبت هذا لم يصح في أفعال العباد أن تكون من جهة الله 
تعالى لاشتمالها على التفاوت وغيره» (28). 
وقوله : الذي اس کد مء َحَلْقَهُ » (السجدة / 7) «ووجه الاستدلال به 
أنه لا يخلو إما أن يكون الغرادريه ان ضمي نا قله أنهكتعالى فهر إحينان» أل التمراد 
به أن جميعه حسن . لا يجوز أن يكون المراد به الاحسان لأن في افعاله ما لا يكون 
6) القاضي عبد الجبار : شرح الاصول الخمسة. 334 . 


27( المصدر ذاته : ص 335. 
8 المصدر ذاته : ص 355 . 
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إحسانا كالعقاب» فليس إلا أن المراد به الحسن على ما نقوله. ومعلوم آن أفعال 

ار الحسن والقبح. فلا يجوز أن تكون مضافة الى الله تعالى» 
(29). 

وقوله : وما ظلمناهم وَلَكنْ كانوا اشيم يَظْلمونَ» . 

وبعض آيات تشتمل على الأمر بالاستعانة كقوله : #استعيئوا بالله» 
(الأعراف / 128) والاستعانة لا تكون فيما يوجده الله تعالى في العبدء وإنما تتحقق 
فيما يوجده العبدذ بمعونة رنه » وبعض ايات فيها الأخبار عما يكون في الأخحرة من 
الكفار كقوله تعالى : «رَبٌّ الْجُّعون لَعَليَ أَعْمَلُ صَالِحًا» (المؤينون / 100) 
وقوله : لو أن لي كرة فَأَكُونَ مِنَ المُحْسِنِينَ» (الزمر / 58). 
اهتمامهم قد انصرف الى هذا الأصلء لما يكتسيه من أهمية بالغة في الحياة 
السياسية والاجتماعية . ذكر الشهرستاني «أن واصل بن عطاء قرر قاعدة القول بالقدر 
أكثر مما كان يقرر قاعدة الصفات» (30). 


كما ذكر عنه قوله : أن الباري تعالى حكيم عادل», لايجوز ان يضاف اليه شر 
ولا ظلمء ولا يجوز أن يريد من العباد حلاف ما يأمر» ولا يحتم عليهم شيئا ثم 
يجازيهم عليه. فالعبد هو الفاعل للخير والشرء والإيمان والكفرء والطاعة 
والمعصية › وهو المجازي على فعله. والرب تعالى أقدره على ذلك كله. وأفعال 
العباد محصورة فى في الحركات› والسكنات» والاعتمادات ‏ والنظر والعلم . 


قال : ويستحيل أن يخاطب العبد ب «أفعل»» وهو لا يمکنه أن يفعل » وهو لا 
يحس من نفسه الاقتدار والفعل . ومن أنكره فقد نكر الضرورة . (31) ويرى العلاف 
مثل رأي المعتزلة في القدرء إلا أنه قدري الأولى جبري الآخرة «ومذهبه في -حركات 
أهل الخّلدين في الآخرة أنها كلها ضرورية لا قدرة للعباد عليهاء وكلها مخلوقة 
للباري تعالي» إذ لو كانت مكتسبة للعباد لكانوا مكلفين بها» (32) . 


9) المصدر ذاته : ص 357 , 


30( الشهرستاني : الملل» _ج آ» ص 47. 
1 3) المصدر ذاته. 
2) المصدر ذاته» ص 32. . 
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وإذا قضى المعتزلة بأن القدر خيره وشره مناء فإن النظام (إبراهيم بن سيار) قد 
رأى بأن الله تعالى لا يوصف بالقدرة على الشرور والمعاصي ولا يمكن للباري أن 
يقدر عليها. وقال أبو القاسم الكعبي المعتزلي متابعا النظام بان الله لا يضاف اليه إلا 
الحسن والجميل (33) بينما رأت بعض المدارس الاعتزالية بأن الله سبحانه قادر 
على فعل الشرورء ولكنه لا يفعلها لقبحها. ومرد ذلك حسب رأيهم الى أن القبح 
ذاتي في الأفعال»ء وبما أنها كذلك. فهي لا تضاف الى الله لأن في تجويز وقوع 
القبح منه قبحا ايضا . ومن جهة أخرى فإن الباري لا يفعل إلا ما فيه صلاح العباد. 
والشرور والقبائح ليست فى صالحهم . 


ويرد الماتريدي على الفكر الاعتزالي» بأن قدر الشر ليس هو الشر. بمعنى 
أن علم الله بهذه الشرور والقبائح ليس معنى ذلك فعلها. وفرق بين العلم والفعل . 


ويحلل أبو منصور هذا الرأي ويبينه على أن هذه الفكرة. قد تسربت الى 
المعتزلة من المجوس الذين ينكرون على الله خلق الشرور (34) ويستنتج 
الماتريدي من آراء المعتزلة بأنها وسعت في قدرة الإنسان التي تشمل الخير والشرء 
وضيقت في قدرة الرب التي تشمل الخير فقط (35) . 


ويرد الماتريدي برآي مأثور عنه على المعتزلة الذين يقررون أن الفعل من 
حلق الإنسان بقوله «إنث إحداث شيء في سلطان» وفى مملكته من حيث لا يشاءء 
ولا يريدهء اية الضعف والقهرء ومن ذلك وصفه محال أن يكون ربا وإلها. 369). 


ويبرز الماتريدي تحكم المعتزلة» فينعتهم تبعا لذلك بالجبر» لانهم يقررون 
ان للعبد الفعل شاء او أبى » وذلك عين التحكم والجبر هذا من جهة. ومن جهة 
أخرى فالعبد يريد في سلطان الله ما لا يريده ويشاء في ملكه ما لاا يشاؤه» وذلك 
علامة القسر والجبر (37). 


3) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 311 . 
34) المصدر ذاتهء ص 246 . 
5) المصدر ذاته.» ص 235 . 
6) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 292 . 
7) المصدر ذاته ٠‏ ص 322 . 
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الحرية قد يتعفسون احيانا وقد يلجؤون الى التحكم والقوة. ولنا شاهد واضح في 
تاريخهم وذلك عندما احتكموا الى السيف في عقيدتهم بخلق القرآن» وحملوا 
الناس عليها بقوة السيف. والجلد والسجن بتأييدالسلطة ودعمها. وهو موقف غريب 
من رجال فكر وعقيدة» جندوا انفسهم لنصرة الحرية واعلاء شأن العقل . 


اراء الماتريدي في خلق الأفعال 


والماتريدي لا يرتضي هذه المواقف الفكرية من خلق الأفعال. ذلك لأن 
الإنسان لن حرا بإطلاق › ولیس مجيرا جبرا محضا. وائما العدل كما ذهسف أبو 
منصور هو المذهب المتوسط بينهما بدليل قوله سبحانه : لوَكَذَّلِكَ جَعَلْنَاكُم َم 
وَسَطا» (البقرة / 143)» وقول الرسول عليه السلام : «خخير الامور اوسطها» (38). 


ويرفض الماتريدي الفكر الجبري رفضا قاطعاء ويرى أن من يحرم الإنسان 
من الفعل يعد مكابراء متنكبا عن جادة الحق. لآن تحقيق الفعل لازم بالسمع 
والعقل . فأما السمع فله وجهان : «الأمر به والنهي » والثاني الوعيد والوعد له على 
تسمية ذلك في كل هذا فعلاء من نحو قوله تعالى : إاعملوا ما شتت 4 
(فصلت / 40)» وقوله موَافْعَلُوا الخير» (الحج / 7)» وفي الجزاء رم الله 
أَعَمَالَهُمْ حسرات# (البقرة / 7 وقولف:: جو خراء نما كاتوا لن 
(الواقعة / 24)» وقوله «إفمن يَعْمَلُ مثْقَالَ دَرَةٍ (الزلزلة / 7). وغير ذلك من 
النصوص التي تثبت الفعل للانسان ولو بصفة جزئية . ولو انتفى هذا المقدار لما كان 
هناك معنى للامر والنهي » والوعد والوعيد» وليس في إضافتها لله سبحانه نفي 
لمشاركة الانسان بل هي لله خلقا وإيجاداء وللانسان كسبا واختيارا. (39) . 
ولو كان الفعل لله مطلقاء لأبطلنا العمل بكثير من الآيات كقوله تعالى : «إإن 
الله يَأْمُرٌ بالعَدل والإحْسَان» (النحل / 90)» ولانضافت الى الله سبحائه الطاعة 
والمعصية» وارتكاب الفواحش والمناكر وأنه المأمور والمنهي والمثاب والمعاقب . 


8 ) الماتريدي ٠‏ كتاب التوحيد» ص 318 . 
9 ) المصدر ذاته» ص 39 . 
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ثم إن الله تعالى قد اعد الثواب لمن أطاعه فی الدنياء» والعقاب لمن عصاه» 


وكذلك من المحال أن يأمر أحد نفسهء أو يطيعهاء اويعصيها. ومحال تسمية 
الله عبدا ذليلا مطيعا عاصيا سفيها جائرا . وقد سمى الله تعالى بهذا كله أولتك الذين 
أمرهم ونهاهم . فإذأ صارت هذه الأسماء في التحقيق له فيكون هوالرب وهو الخالق 


يتصح من خلال هذه الردودى حطل القائلين بالجبر في نظر الماتريدي . 
وكيف أظهرهم وقد اشتبهت السبل عليهم. واختلطت المفاهيم» وصار الخالق 


والماتريدي لا يرتضي تفكير المعتزلة لحل هذه القضية . لذلك فهو ينفي أن 
يكون الانسان مستقلا بفعله. خالقا لهء لأن الخلق والإبداع شان من شؤون 
الألوهية . لا يوصف بها الإنسان. وإنما يمتاز بقدرة كاسبة للفعل (51). وقد استدل 
الماتريدي على ذلك بما يلي : 


أ) وجود أحوال في أفعال العباد لا تدركها العقول» وتستعصي على الأفهام 
وهناك أحوال أخرى تبلغها العقول» وتدركها الأفهام , فت أنها من الوجه الاول 
ليست لهم » لوقوفهم حيارى أمام كنهها. 


ومن الوجه الثاني لهم لعلمهم بتفاصيلهاء وإلمامهم بجوانبها ويشرح 

الماتريدي هذا الرأي اعتمادا على مبد] الحسن والقبح العقليين فيقول : «إن أفعال 
العباد تخرج على حسن وقبح »› ولكن أهلها لا يعرفون مبلغ الحسن فيهاء ولا مبلغ 
القبح فعندئذ يثبت أن فعلهم من هذا الوجه ليس لهم» (42) .' 
أهلهاء فلو كانت من خلقهم لما كانت كذلك . وسبب ذلك ان اللذة والألم ليست 
من صنعهم (43). 

0) الاتريدي : كتاب التوحيد» ص 226 . 

7 ) المصدر ذاتهء ص 235 . 


2) الماتريدي : كثاب التوحيد» ص 230 . 
3 المصدر ذاته : ص 230 . 
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ج) أن المتعارف في الخلق. أن لا خالق غير الله » ولا رب سواه. ولو جعلنا 
الإنسان خالقا للزمنا القول بخالق سواه . 


د) أن أفعال الخلق في الحقيقة حركات وسكون, والله قادر عليهاء ولولا ذلك 
ما أقدرهم عليها. وبمأ انه قد. أقدر العبد» فقل زالت عله القدرة. وصار قادرا بقدرة 
تزول› ومن كان كذلك فهو عبد لا رتب . (44). 


ه) أن الخلق قد منحوا قدرة ناقصة. ورغم ذلك فلكل واحد منهم قدرة على 
فعل غيره. فكيف لم يكن لله قدرة على ما لعبده. وعندئدذ فقدرته ناقصة. (45). 
و) لو جاز خروج الشيء من المقدورات عن القدرة الالهية. فكيف نوؤّمن بوعده 
ووعيذده. وكيف يطمئن السامع الى ما وعده به من البعث أن يكون وهو لا يقدر على 
ز) اتفق المسلمون على أن العالم مكون من الجواهر والأعراضء والله 
مكونها. ولو أمكن للإنسان ان يخلق الأعراض لكان مشاركا لله في فعله. ويذلك 
تنتفي وحدانية الله في الخلق (47) ويتضح من خلال هذه الأدلة كيف يرفض أبو 
منصور فكرة خلق الإنسان لأفعاله خلقا مستقلا عن الباري . 
وسبب ذلك أن الفعل الانساني مجموعة عوامل مشتركة. فإن نظرت اليه من 
حيث عمل الإنسان له حسبته حرا مختارا فيه . وأما إذا تديرته من حيث خالقه. وهو 
الله عز وجل » قلت إن الله خلق الإنسان وزوده بالجوارح والقوى الفكرية› والصفات 
الحلقية. والمواهب المعنوية» حكمت بأن الله قل حلق الإإنسان» ومنبيحه حرية 
جزئية » عليها مدار الثواب والعقاب . 
وهكذا كان على أهل السئة أن يجدوا حلا لهذه القضية العقدية الشائكة. 
فكان رائدهم الاقتصاد في الاعتقاد. ورسموا شعارا ممحددا مفاده «أن لا جبر ولا 
تفويض ولكن أمر بين أمرين» (48). 
4غ المصدر ذاته : ص 231 . 
5) المصدر ذاته 5 ص 232. 
6) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 232 . 
7 المصدر ذاته : ص 233 . 


48( قاضى زاده يزات مذهب الماتريدية » مخطوط بمكتبة برلين عدد 2 249 (نسحخة مصورة) . وانظر : طاش 
كبري زاده : افعال العباد ص 11 ظ (المقصد العاشر). مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 9559 . 
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2 مدى تأثير القدرة الانسانية فى الفعل عند الماتريدي : 


اله المدرسة الماتريدية تى من أراء أب حنيفة » ولذلك وقد صرح بأن 


معاقب في صرف الاستطاعة التي أحدثها الله تعالى فيه وأمره أن يستعملها فى 
الطاعة دون المعصية (49). 
ويقسم أبو منصور الماتريدي القدرة الى قسمين : 
أ) - قدرة ممكنة وهي ما يسميه بسلامة الآلاات. وصسحة الأسباب› وھی تتقدم 
الفعل . 
ب) ‏ قدرة ميسرة زائدة على القدرة الممكنة» وهي التي يقدر الإنسان بها على 
الفعل المكلف به مع يسرء تفضلا من الله تعالى. وهذه القدرة مع الفعل عند 
وسلامة الأسباب (50). 
ويزيد أبو منصور الامر وضوحاء فيؤكد على أن القدرة الحقيقية تصلح 
للضدين الفعل والترك «ليكون الأمر والنهي على الوسع والقوة» (51)» وليتمكن 
الانسان من اللاختيار. ولو كانت القدرة مخلوقة رأساء غير صالحة للشيء وضذه » 
لكان العبد مضطرًا الى الفعل» غير متمكن من الترك. فيكون مجبورا. 
من أسباب الفعل من الآلات والأدوات تصلح للصدق والكذب. واليد تصلح للخير 
والشر وغير ذلك . فاستثناء القدرة من سائر الاسباب ليس الا تحخكما. وصلاحية 
القدرة للضدين على سبيل البدلية . فالقادر المختار يتصور منه اختيار التركى بدل 
احتيار الفعل › وكذا عكسه. وبناء على ذلك فإن العبد متى انشغل بفعل صار مضيعا 
لضده من الأفعال . 
9) كيال الدين البياضي : اشارات المرام» ص 259 . 
انظر : كتاب التوحيد» ص 259. 


50) د. فتح الله خليف : مقدمة كتاب التوحيد» 44 . م 
51( الماتريدي كتاب التوحيد» ص 3 26 
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ويرى الماتريدي ان المؤثّر في أصل الفعل قدرته تعالى » وفي وَصفه قدرة 
العبد. فإذا ضرب زيد يتيما تأديبا أو ظلما فأصل الفعل» وهو الحركة المشتركة بين 
الضربين مخلوق بقدرته تعالىء وكون الضرب طاعة وحسنا في الأول» ومعصية 
وقبحا في الثاني » حاصل بتأثير قدرة العبد. وهذا التأثير يسميه الماتريدي الاختيار, 
وسماه أحيانا الكسب. (52) كما هو الشأن عند أبي الحسن الأشعري. وإن كان 
البون شاسخ بين الكسسن. 


3 - خلق الأفعال بين الاشعري والماتريدى : 


إن الكسب الاشعري ينتهي الى أن للعبد ارادة وقدرة حادثة» فإذا توجهت 
إرادة العبد نحو عمل ما خلق الله قدرة العبدء وخلق معها الفعل . فقدرة العبد مهمتها 
كسب الفعل . وقدرة الله مهمتها خلق الفعل. وهكذا فإن الانسان قد منحه الله قدرة 
كاسبة ليس لها تأثير في سخلق الفعل» وإنما يفيض الله عليها هذه القدرة الحادثة 
فتكتسب الفعل بقدرة الله . وهذا القصد أو العزم هو مناط التكليف والثواب والعقاب 
.)53(١‏ 
وفرق بين الكسب عند الأشعري. والخلق عند المعتزلة . فالخلق لا يستلزم 
صفة جديدة في الخالق, والكسب يستلزم ذلك في الكاسب. وأيضا فإن الخلق 
يستلزم إحاطة الخالق بالمخلوق من كل وجهء والكسب لا يستلزم ذلك» بل يكتفي 
فيه إحاطة الكاسب بالمكسوب ولومن وجه. (54). 
والقدرة لا تصلح للضدين كما هو الشأن عند الماتريدي » وإنما تتجه رأسا الى 
الفعل فإن لم تنجز خلق الله قدرة جديدة لفعل ضدّه . غير ان الماتريدي قد اتفق مع 
الاشعري على أنها مخلوقة مع الفعل. وقد اختلفا في التكليف بما لا يطاق» فمنعه 
الماتريدي لمنافاته للحكمة الالهية» لآن الله حكيم ولا يفعل الا الحكمة (55). أما 
الأشعري فقد أجازه بناء على قدرة الله المطلقة التي لا تحدذ (56). 
52 الاتريدي : كتاب التوحيدء ص 251-228 -256. 
وانظر السبكي : الطبقات» ج 2. ص 266 . 
3) الشيخ زادة : مميزات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية (خطوط) . 
وانظر : الرازي : المحصلء ص 73 ومعالم اصول الدين» ص 80. واصول الدين للبغدادي ص 133 . 
4) د. حمودة غرابة : الاشعري. 115 . 


5) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 263 . 
6) الرازي : المناظرات.» ص 33 . 
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4+ خلق الأفعال بين الماتريدي والأشاعرة 5 


وإذا تدبرنا مسألة أفعال العباد لدى الأشاعرة ألفينا اتفاقا يكاد يكون تاما بينهم 
وبين الماتريدي . وقد بالغ السبكي فعدهم الى المعتزلة أقرب إذ يقول «والأشعري 
اثر لفظ الكسب على لفظ الاختيار لكونه منطوق القرآن» والقوم (الماتريدية) آثروا 
لفظ الاختيار لما فيه من إشعار بقدرة العبد. . . ولإمام الحرمين الجويني والخزالي 
مذهب يزيد على مذهب الأشعري ٠‏ ويدنو كل الدنو من الاعتزال وليس هذا هو هو) 
(57) فالباقلاني (ت 403 ه / 1013 م) يرى أن ذات الفعل واقعة بقدرة الله 
تعالى » وكونه طاعة ومعصية بقدرة العبد وهكذا فإنه قد أثبت تأثيرا للقدرة الحادثةء 
مخالفا بذلك رأي الآشعري الذي لم يثبت لها أي تاثير (58) . 


أما إمام الحرمين أبو المعالي الجويني (ت 478 ه / 1085 م) فقد تخطى 
هذا البيان على حد تعبير الشهرستاني » ونزع بنظرية الكسب منزعا اخرء فاطلق حرية 
الانسان من جانب ثم ربطها بالأسباب الخارجة عن محيط الإنسان من جانب آخر 
فيقول : «نفيٌ القدرة والاستطاعةء يِأَبَاهُ العقل والحس . . . فلا بد إذن من نسبة فعل 
العبد إلى قدرته حقيقة. . . والإنسان كما يحس من نفسه الاقتدار» يحس من نفسه 
أيضا عدم الاستقلال . 


فالفعل يستند وجوده الى القدرةء والقدرة يستند وجودها الى سا 2 
حتى ينتهي الى مسبب الأسباب . فهو الخالق للأسباب ومسبباتها المستغني على 
الإإطلاق» فإن كل سبب مهما استغنى من وبجهء محتاج من وجه»ء والباري تعالى هو 
الغني المطلق» (59). 


ويتعجب الشهرستاني من كلام الجويني وتحرره في فهم الكسب» ويعزي 
تأثره فى ذلك الى الحكماء الإلهيين (60). 


7) السبكي ا طبقات الشافعية» ج 2 ص 267 . 
8) الباقلاني : التمهيد» ص 286 وما بعدها. 
وانظر الشهرستاني : الملل والنحلء ج 1» ص 98 . 
9) الحويني : الارشاد ص 187 وما بعدها. 

وانظر : الشهرستاني : الملل والئحل» ج 7ء ص 99 . 
0) الشهرستاني : المللء ج 1 ص 99. 
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وحسب رأي الجويني فالفعل الإنساني وليد أسباب وظروف» ولعله متأثر في 
قوله هذا بأبي منصور الماتريدي الذي أشار الى هذه الاسباب التي تكشف الفعل 
الإإنساني في «كتاب التوحيد» (61) ومما يدل على ذلك أيضاء توسع الجويني في 
فهم كسب الأشعري وإضفائه طايع الحرية والاستقلال عليه» وإبراز قدرة الإنسان 
واختياره للفعل يشكل يتسم بالوضوح كما هو الشأن عند الماتريدي . 

وأما الغزالي فيذهب الى أن الله أرسل الرسل» وأنزل الكتب وأْمَرَ ونهى » ووعد 
وتوعد عبده القادر المختارء ومن اعتقد غير ذلك فهو مختل المزاج يحتاج الى 
علاج . فالله سبحانه خلق الخلق والمقدور جميعاء وخلق الاختيار والمعختار جميعا . 
فأما القدرة فوصف للعبد وخلق للرب» وأما الحركة فخلق للرب ووصف للعبد» 
وكسب له (2 6). 


واذا تدبرنا ما صرح به الغزالى . نراه ينزع منزع الماتريدي ی هذه القضية . 
فليّقد ات «الاختيار» للانسان». واستعمل نفس المصطلح الذي تردد عند 
الماتريدية. وهو ليس على رأي أبي الحسن الأشعري الذي ضيق مجال القدرة 
الإنسانية تضييقا يكاد يصل الى الجبر. 

هكذا يبدو أن حل الأشاعرة لهذه القضية يكاد يكون حلا ماتريديا. وليس حلا 
اعتزالياء أويكاد كما زعم السبكي . لأن أهل السنة يجمعون على أن الفعل الانساني 
من خلق الله ويختلفون في وصف الفعل وكسبه» ومدى المساهمة القعلية من 
الإنسان فيه. 


5 خلق الافعال بين الماتريدي والماتريدية : 
واذا تقصينا الأمر لدى أتباع الماتريدي» فاننا نجدهم لم يمخرجوا عن الدائرة 
التي رسمها شيخهم . 


فالكمال بن الهمام يرى أن الكسب عند الماتريدية هو العزم المصمم» أي 
القصد الذي لا تردد فيه . وهو من العبد بقدرته المخلوقة لله تعالى . وهو لا يوجب 


1 الاتريدي : كتاب التوحيد. ص 250 
2) الغزالي : الاحياءء ج 1. ص 120 . 


نقصا. وهو عبارة عن اختيارات جزئية» وارادات قلبية» قابلة للتعلق بكل من 
الضدين » الطاعات والمعاصي (63). 
فعن ذلك العزم صح تکلیفهء وعنه صح ثوابه وعقابه ومدحه وذمهء وما سواه 
ممالا يحصى من الافعال الجزثية » والتروك كلها مخلوقة لله تعالى ٠‏ متأثرة بقدرته من 
غير واسطة القدرة الحادثة . 
ويجاري صاحب العقائد النفسية (أبو حفص عمر النسفي ت 
7 ه / 1142 م) هذا الاتجاه» ويرى أن الاستطاعة مح الفعل خحلافا للمعتزلة . 
وهي شرط للفعل لا علة له (64)» وكذا الأمر عند نور الدين الصابوني في كتابه 
«البداية» الذي يرى أن فعل العبد محدث.» وهو جائز الوجود والعدم. فيستوى فيه 
إمكان الوجود والعدم. فلا يترجح الوجود إلا بتخصيص مخصص. وهو واجب 
الوجودء وهو إيجاد الله تعالى (5 6). 
وأما أبو المعين النسفي صا حب «بحر الكلام» فيقرر أن الخلق له » وأن 
الكسب للعبد وأنه لا مانع من أن يقع مقدور واحد تحت قدرتين وأن الكسب هو قصد 
العبد واحتياره . ويرد الأفعال المتولدة كلها الى الله . ويناقش المعتزلة الذين يقولون 
بأن كل ما تولّد من فعلنا مخلوق لنا (66) . 
هكذا يساند الماتريدية شيخهمء فينفون الخلق لغير الله فرارا من الشرك . 
ويثبتون للعبد اختيارا هو مدار الثواب والعقاب, وعليه ينتج المدح والذم. وبهذا 
الاختيار أو الكسب يستطيع الانسان أن يكون قادرا على الفعل والترك بفعل يخلقه 
الله سبحانه فيه . فأصل الفعل من الله »> ولكن وصفه والعزم عليه من العبد. 
ولعل هذا الحل الذي ابتكره الماتريدي كان سببا في كثرة اتباعه من الأشاعرة 
والماتريدية. ولعل تأثيره لا يقف عند قدامى متكلمي الاسلام بل تجاوزه الى العصور 
الحديثة. فالشيخ محمد عبده متأثر بالماتريدي في خلق الأفعال كما ذكر ذلك 
مكدونالد (7 6). 
3) الشيخ زادة : مميزات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية.» ص 73 (خخطوط مصور) . 
64) العقائد النسفية : ص 119 . 
5 نور الدين الصابوني : البداية» ص 65 . 
6) ابو المعين النسفي : بحر الكلام » مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 9310 ص 13 ظ. وعن الافعال 
المتولدة انظر القاضي عبد الحبار : شرح الاصول الخخمسة ص 387 وما بعدها. 


MACDONALD. Art: MATURIDI. dans El. Tom Ill, P. 469 Paris 1938 (6 7 
وقارن برسالة التوحيد محمد بعذه.ع ص 6.6 وما بعدها.‎ 
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منهج الماتريدي في خلق الأفعال 


واذا اردنا الموازنة بين المدارس الكلامية الشلاثة : الأشاعرة والمعتزلة 
والماتريدية» فإنئا ندرك كيف ضيقت المدرسة الأولى مجال الفعل الانسانى » ونفت 
العائي عن ققرة العند» ونا يتحضدل إنمااخواتديجة القدرتين الإالهية وال شسانة» فقن 
الله عليها ما شاء من الأفعال. 

وأما مجال الفعل الانسانى لدى المعتزلة والماتريدية فانه كان فسيجا مما 
يحقق الحرية للإرادة الإنسانية . ا 

ويبدو لنا أن الماتريدي متأثر بالنظام (ابراهيم بن سيار) في خلق الأفعال. لآن 
أساس الاختيار عند مفكري المعتزلة لا بد فيه من خاطرين : أحدهما يأمر بالإقدام 
والآخر يأمر بالكف . فالاختيار عند النظام يتوقف على باعث او خاطر يدعو الى 
الفعل. واخر يدعو الى الكف عنه (68). 

ويتضح من المقارنة » الاتفاق بين الرأيين» إذ كلاهما يقول بالقدرة الواحدة 
على الضدين الفعل والترك. بينما يرى الاشاعرة أن هناك قدرة للطاعة» واخحرى 
للمعصية . والإنسان مشدود في كلتا الحالتين الى القدرة الالهية المطلقة التي يمن 
على كل شيء»ء وتفيض على الإنسان ما عقد العزم عليه . 

وهناك اختلاف بين المعتزلة والماتريدي يتمثل في إصرار أبيى منصور على 
نسبة الفعل لله خلقا كما هو الشأن عند الاشعرئ . بينما يرى المعتزلة أن الفعل من 
خلق الإنسان. ومما يدل على وجاهة رأي الماتريدي تمييزه بين الخلق بمعنييه 
الإلهي والإنساني» فالأول خلق من العدم وهو للباري عز وجل» والثاني خلق من 
مواد أولية جاهزة وفرق بين نوعي الخلق الإلهي والإنساني . 

وجلية الأمر فإن الحل الماتريدي وإن اقترب من تفكير المعتزلة» إلا.أنه يتميز 
بما استنتجه من التفريق بين معنيئْ الخلق البشري والخلق الإإلهي . وهو إن حقق 
للإنسان استقلالا لكنه ليس تاما كما فعل المعتزلة ليبرهن على احتياج الانسان 
المتجدد الى ربه. كما تميز الماتريدي عن شيخ الأشاعرة الذي ضيق في مجال 


68) د ابو ريد : ابراهيم بن سيار النظام» ص 85. 
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القدرة الإنسانية تضبيقا يكاد يصل الى الجبرء حتى عدّه بعض القدامى والمحدثين 
(69) من المعجيرة . 


مفهوم القضاء والقدر عند الماتريدي 


القضاء والقدر موضوع بالغ الأهمية في الفكر الماتريدي» وتبيانه يلقي مزيدا من 
الأضواء على موقفه من أفعال العباد. والقضاء والقدر من الأصول الأساسية التي ينبغي 
أن تدرج في باب أفعال العباد حسب رأي أبي منصور (70) لتوضيح الفعل وعلاقته 
بالإنسان نفسه من جهة وبالسنن التي تنظم هذا الكون وما يعترض سبيل الانسان فيها 
فتعيقه عن تحقيق مشاريعه» أو تدفعه الى ذروة المجد وقمة الرفعة . 


ولقد اضطربت في هذه المسآلة الأفهام» وزلت كثير من العقول. ويوضح أبو 
حنيفة هذا المعنى فيقول مخاطبا القدرية : «أما علمتم أن الناظر الى القدر كالناظر في 
شعاع الشمس. كلما ازداد نظرا ازداد حيرة»» ذلك لأن الإنسان كثيرا ما يتساءل : هل أن 
قدرنا مقضي فيه من قبل ؟ وهل أن نجاحنا وفشلنا. . . وبالجملة كل ما يعترض سبيلنا 
في حياتنا مما يسرنا أو يحزننا نتيجة لقرار غيرناء وقضائه من قوة أو قوى. بحيث لا نصيب 
لنا في تقريره وتحديده ؟ وهل يمكن القول إن الإنسان هو الذي يصنع قدره بنفسه ؟ أي 
أن قدره نتيجة لإرادته وجهده ؟ ولكنك إذا قلبت النظر في المواد التي يتكون منها القدر 
قلت : أي شيء منها يقدر عليه الانسان ؟ 


إن أول مادة يحتاج اليها الانسان في صنع قدره هي : جوارحه. وقواهء وقواه 
الفكرية والبدنية ء وصفاته الخلقية. ومواهبه المعنوية. وهي من الأمور التي تؤثر تأثيرا 
حاسما في قدره» ولكنها بأجمعها مما يأتي به كل فرد من أفراد البشرية.من بطن أمه» ولم 
يولد فرد واحد حرج الى نور الحياة صانعا نفسه كما يشاء . 


ثم إن إصلاح قدر الإنسان وفساده وحیره › وشره لبس له فيه تأثير بالغ » واي ا 
للمؤثرات العرقية التي يرثها كل إنسان عن ابائه وأجداده ؟ ثم إن الأسرة والمجتمع 
والجامعة والأمة والدولة التي يولد فيهاء تجلب له ما لا يعدٌ ولا يحصى من المؤثرات 


9) القاضي عبد الجبار : شرح الاصول الخمسةء ص 324 . 


و د. البير نصري نادر : الفكر الفلسفي » ص 117 . 
0 الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 305 . 
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الفكرية والخلقية والمدنية والاقتصادية والسياسية . . كل هذه الأشياء تساهم في صنع قدر 
الإنسان بتعاونها وتفاعلها. وأيضا هل في الدنيا إنسان قد حدد بمحض ارادته واختياره 
الجنس أو البيئة التي ولد فيها ؟ وهل قرره من تلقاء نفسه قبل أن يولد ؟ 


ثم إن هذه الدنيا تحدث فيها أحداث مفاجئة. ومصادفات طارئة» تؤثر تأثيرا 
ممحمودا أو غير محمود في قذر الإنسان. وذلك مثل الزلازل. والميضانات» والمجاعات. 
وحوادث الطرقات» والآمراض» والحروب» وتقلبات الأوضاع الاقتصادية . كل هذه 
الأحداث كثيرا ما تغير مجرى حياة الإنسان» وتحطم كل خططه وتدابيره التي يتخذها 
لسعادته ونجاحه بعد إعمال فكر وروية» وبذل جهود جبارة متتابعة . 


وعلى العكس من ذلك فإن هذه الأحداث نفسها قد تعرج بإنسان اخر فجاة الى 
معارج الكمال والرخاء . وقد لا يكون لسعيه أي نصيب من الوصول إليها في واقع الأمر. 
إن هذه التساؤلاات عند الماتريدي ا تتناقض مع مسؤولية الإإنسان في هذه الحياة. ولا 
تتنافى حرية الإرادة مع قضاء الله وقدره . 


وسوف نلمس الحلول الماتريدية من خلال تقصّيه لمعاني القضاء والقدر. ولقد 
استند الماتريدي الى القران لتحديد هذه المعاني » وضبطها ضبطا دقيقا ووضعها في 


مفهوم القضاء 


فقد ذكرت مادة قضى بمعنى الحكم» من ذلك قبول الله سبحانه تعالى : 
«فاقض ما انت قاض * (طه / 2) بمعنى الحكمء وعلى هذا يمكن القول إن قضاء 
الله ای سک ال لی رمن فا مم الال قاظيها ينها يرد د کل حق الى مُحقّه» (71) 
وكذلك يجوز أن يقال حكم الله أن فلانا يفعل كذا في وقت كذاء فیکون منه کذا وقت 
كذاء وحق هذا أن يكون حكم بما علم» (72). 


وذكرت مادة قضى بمعنى الارادة» يقول الله تعالى : 8«إإذا قضى أَمُرَا فَِنْمَا يقول لَه 
كن فيَكُونُ» (آل عمران / 47). 


1 الماتريدي : كتاب التوحيد.» 306 . 
2 الصدر ذاته» ص 306 . 
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الكتاب ن في لاض رن (الاسراء / 4) أي ا 5-6 


وذكرت بمعنى الامر كقوله تعالى : #وقضى رمك الا يدوا إلا ياه 
(الإسراء / 23). وقوله : #«إوما كان لمؤمن ولا مُؤمنة إذا قضى الله ورسولة مرا 
(الأحزاب / 36) فالقضاء هو الأمر الالهي الأزلي . والله يقتضي بالشرور والمعاصي 
ويقدرها. أما فعلها فليس من الله بل من العبد بقدرته واختياره وقصده (73) . 


وذكرت مادة (رقدر» ه فى القران بمعنى التحديد والترتيب يقول تعالى : #وجعل فيها 
رواسي وبارك فيها e‏ آفواتها (فصلت / 0 ومعنى هذا تحديد الله وثرثيية 
وتفقسيمه للأشياء أزلا وفق علمه الشاتى: 


مفهوم ١‏ لقفدر . 

وذكرت مادة «قدر» بمعنى الكتابة في اللوح المحفوظ, يقول الله تعالى : «إنحن 
قَذْرَنَا Con‏ الموت« (الواقعة / 60) ومعنى هذا كتابة الموت على الخلائق في اللوح 
المحفوظ وفق علمه وارادته الأزليين . 


والقدر عند الماتريدي على ضربين : 


أحدهما : الحد الذي عليه يخرج الشيءء وهو جعل كل شيء على ما هو عليه من 
خير أو شر» من حسن أو قبح » من حكمة أو سفه» وهو تأويل الحكمة ن يجعل کل شي ء 
ا ويصيب في كل شيء الأولى بهء وعلى مثل هذا قوله عز وجل ٥نا‏ کل 
شي ء خلقناه بقدَّرِ» (القمر / 49). 


والثاني بیان ما عليه يقع کل شيء من زمان ومکان» وحق وباطل › وما له من 
الثواب والعقاب . (74) . 


وبالجملة فإن القدر هو تحديد الله أزلا كل شيء بحده الذي سيوجد به من نفع » 


3 المصدر ذاته.» ص 306 . 
4) المصدر ذاته» ص 307 . 
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وأما رأي الأشاعرة فإن القضاء عندهم يتمثل في إرادة الله الأزلية» المقتضية لنظام 
الموجودات على ترتيب خاص . والقدر تعلق الإرادة بالأشياء في أوقاتها الممخصوصة 
(75). 


عقيدة القضاء والقدر لا تعني الحرية المطلقة ولا الحبرية المطلقة : 


وهكذا فإن هذا الكون يخضع لقوة تهيمن عليه» وتعنى بنظامه الهائل» وتحد كل 
شيء أزلا بحده الذي سيوجد عليه» وفق خطة محكمة» ونظام شامل دقيق . وإذا كان 
الإنسان يعيش وضعا كهذاء فمن الخطأ أن يتصور أن له من الحرية والاستقلال ما يمكنه 
من صنع مصيره على ما يشاء ويرضى . ومن الخطأ في الوقت ذاته الظن بان هذه القوة 
التي أوجدتنا في هذه الدنياء ومنحتنا من الكفاءة ما نميز به بين الصالح والفاسد» وبين 
الحسن والقبح » آن نحسب آن هذه القوة ما فعلت كل ذلك الا لتتخذنا سخرية وعبغا. 

إننا في هذه الحياة» قد أوتينا جانبا من الاختيار كما أكد ذلك أبو منصور فى غير 
موضع من مؤلفاته» وذلك ليتم الثواب والعقاب . وبمقدار ما لنا من حرية في أفعالنا بقدر 
ما لنا من جزاء . 


ومن الخطأ الشائع فهم عفيلة القضاء والقدر بمعنى الجبر لأن القضاء يرجع الى 
العلم الإلهي . وفرق ظاهر بين علمه سبحانه والفعل الإنساني . 

ويتضح الأمر جليا لدى ابن الهمام أحد كبار الماتريدية» الذي يرى أن القضاء 
عبارة عن علمه تعالى أزللا بوجود الأشياء على ما هي عليه فيما لا يزال. والقدر إيجاده 
إياها على وجه يطابق العلم بها. 


وإذا كانت أفعال العباد بعلم الله وإرادته» وتقديره» فإن ذلك لا يستلزم صدورها 
من العباد بالجبر. إذ لا تأثير للعلم في إيجاد الأعمال (76). كما لو كنت حاسبا لسير 
الشمس والقمر» فعلمت من طريق الحساب قبل يوم كذا أن يوم كذا يكون يوم كسوفء 
فلما جاء يوم كذا وقع ذلك الكسوف الذي علمته. فهل تظن أن علمك السابق هو الذي 
0 75) الشيخ زاده : نظم الفرائد وجمع الفوائدء ص 22 . 

وانظر : احمد أمين : ظهر الاسلام» ج 4»> ص 92 . 


276( الشيخ زادة : مميزات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية. ص 75 غخطوط مصور عن مكتبة برليني عدد 
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اثر في وجوده ؟ كلاء إن ما يقع وفق علم الله القديم لا يؤثر في كسب العبد. وغاية ما في 
الأمرء فإن الله له كمال العلم . فكان علمه محيطا بكل ما كان وما يكون . وذلك لا يسلب 
الفاعلين اختيارهم عند الفعل » وعزمهم عليه . وكذلك لو كنت أردت جميع ما يفعله زيد 
یوما من الأيام وكتبه في قرطاس» فهل يكون زيدا في فعله مجبورا منك ؟ وهل يكون له 
أن يقول : فعلت ما فعلت لإرادتك وكتابتك. فلا يتصور في هذا العمل الجبر. 


وهكذا يقع قطع الحجة أمام أولئك الذين يلقون بتبعاتهم على القضاء والقدر «لآنه 
ليس شيء من ذلك يسلب قدرة العزم والكسب حتى يصح الاحتجاج من الفاسق على ما 
أوقع نفسه فيه. بل هو الجاني بذلك العزم المصممء الكائن منه بإقدار الله تعالى إياه» 
(77). يتبين عندئذ أن الماتريدية يفسرون القضاء والقدر بسنن الله تعالى التي تنظم هذا 
الكون. وبعلمه السابق بالأحداث. وما يترتب عنها. وأن هذا الأمر لا يسلب اختيار 
الإنسان. ومسؤوليته في هذه الحياة . 


وإذا تقصينا الأمر لدى الأشاعرة فإنئا نجد الغزالي يربط القضاء والقدر بفكرة 
السببية إذ يقول «قد يقول بعضهم : وما فائدة الدعاء إذا كان كل شيء بقضاء الله وقدره ؟ 
ويجيب الغزالي على ذلك : بان من القضاء رد البلاء» واستجلاب الرحمة» كما أن 
الترس سبب لرد السهم» والماء سبب لخروج النبات من الارض» فكما آن الترس يدفع 
السهم فيتدافعان. فكذلك الدعاء والبلاء يتعالجان . 


وليس من شرط الاعتراف بقضاء الله وقدره أن لا يحمل السلاح» وقد قال تعالى 
لخدو حذرکم 4 (النساء / 7)» وأن لا 5 الارض بعد بذر البذر فيقال : إن سبق 
القضاء بالنبات. نبت البذر» وان لم يسبق لم ينبت البذر, بل ربط الأسباب بالمسببات 
هو القضاء الأول الذي هو كلمح البصر أو هو أقرب. والذي قدّر الخير قدره بسبب» 
والذي قدر الشرء قر لدفعه سببا. فلا تناقض بين هذه الأمور عند من تفتحت بصيرته 
(78) والرضاء بالقضاء والقدر بعد وقوع المقدور أمر واجب. لأن «من لم يرض بقضاه 
فليتخذ له ربا سواه» (79). ولكن إذا احتج القاتل او السارق بالقدر. ليدفع عنه 
القصاص. فإن احتجاجه لا يكون حقا (80). 


7 المصدر السابق» ص 76 . 


78( الغزالي : أحياء علوم الدين ٠‏ ج 1» ص 336 . 
9 الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 308 . 
0) المصذر ذاته» ص 309 . 
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وأما الاحتجاج بالقضاء والقدر قبل وقوع المقدورء إنما هو حجة الكفارء وأتباع 
البطالة والكسل . وقد حكى الله ای اجاج بالقدر فقال : واا علو فاحشّة الوا 
وجدنا عَلَيهَا آباءنا والله مرا بها فل إن الله لا يَأمْرُ بالفَحْشَاءِ ولون على الله ما لا 
تَعْمَلُونَ » (الأعراف / 28). ظوَقَالُوا لو شاء الرَّحْمَنٌّ ما عبدناهُم ما لَّهُمْ بذلك من 
عِلّم » (الزخرف / 20). 

هكذا يبدو كيف فهم أبو منصور الماتريدي ومن تابعه عقيدة القضاء والقدر فهما 
صحيحاء خاليا من الإشكال» بعيدا عن الجبرء سليما من نزعة التواكل التي يتذرع بها 
بعض المسلمين في هذا العصر. 

ولا يخفى ما في فهم هذه العقيدة فهما صائبامن فائدة» تبعث على الأمن والإطمئنان 

لأن ما أصاب المؤمن من خير وشرء إنما كان نتيجة قدر الله وحكمته وإرادته ومشيئته» فلا 
يتمرد إذا أسبغ الله عليه نعمهء ولا ييأس إذا أصابه الشر والمكروه. 

وليس الإيمان بالقضاء والقدر استكانة للعدى ولا ذلا أمام الظالم» ولا حضوعا 
للواقع ء بل دافعا الى الاستعلاء عن المهانه» والترفع عن المذلة. يوضح ذلك ما رواه 
الترمذي عن ابن عباس من قوله : «كنت خلف النبي صلى الله عليه يوما فقال : إني 
اعلمك كلمات . . . احفظ الله يحفظك احفظ الله تجده تجاهك . . . إذا سألت فاسأل 
الله وإذا استعنت فاستعن بالله . . . واعلم أن الآمة لو اجتمعت على ان ينفعوك بشيء لم 
ينفعوك الا بشيء قد كتبه الله لك. . . رفعت الاقلام وجفت الصحف» (81) ولا ينبغي 
الخلط بين أفعال العبادء وبين الإيمان بالقضاء والقدرء لآن أعمال الإنسان تكليف 
ومسؤولية . 

ومن اعتقد أن الانسان غير مسؤول عن أعماله بدعوى القضاء والقدر فهو مختل 
المزاج على حدّ تعبير الغزالي بينما نطاق القضاء يشمل نظام الكون البديع» وتسييره 
ا وفق علم الله ومشيئته. وما على المسلم إلا أن يأخذ بالأسباب» ويسلم 

بالنتائج » وما تحمله من خیر أو شر سواء اکان للإنسان دخل فيها أم لم يكن له فيها دخل . 





1 8) الترمذي : السئن. كتاب صفة القيامة. حديث 2516, ج 4ء)ص 667. 
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المّصزانثالر* 


بداية البحث في الإيمان والكفر 


بدأ البحث في الإيمان مبكراء بعد أن استحر القتل في الصحابة والتابعين» إثر 
الأحداث السياسية التي جدت في صدر الاسلام . وساقتهم هذه الاختلافات السياسية 
التي اصطبغت بصبغة دينية الى الخلاف في تعريف الإيمان والكفر, والكبائر والصغائر, 
وحكم مرتكب الكبيرة . 

واحتدم النقاش خاصة بعد الثورات التي قام بها الخوارج ضد الأمويين فطرحت 
على المفكرين قضايا دار حولها الجدل» وصار من اللازم تحديد الموقف من بعض 
المسلمين خاصة ولاة بني أمية الذين يرتكبون الكبائر. 

ومن الطبيعي أن تضفى على بعض القضايا السياسية الصبغة الدينية» لأن الدين 
الإسلامي كان في عنفوانه. وقد امتلأت نفوس الناس بهء وكان سبب سعادتهم الروحية 
والدينية والدنيوية وهم قريبو عهد بالنبوة» فنظرهم الى المسائل ‏ وخاصة الهامة منها - لا 
بد أن يصطبغ اصطباغا قويا بالدين بحكم البيئة والجو. ويصور الماتريدي نشأة الخلاف 
حول مشكل مرتكب الكبيرة فيقول : «لقد اختلفت الأمة في مرتكبي الكبائر من 
المسلمين الذين اندفعوا لفعلها لغلبة الشهوةء أو الخفلة» أو الحمية» بغير استحلال (1) 
ولا إستخفاف . فانفردت الخوارج بتسميته «كافرا» . والحسن البصري بتسميته «منافقا» 


1 ) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 329 . 


والمرجئة بتسميته «مؤمنا» والمعتزلة بتسميته «فاسقا فاجرا» . وهو في منزلة بين منزلتي 
الكفر والإيمانء يخلد في النار إن لم يتب (2). 


بيئما المؤمن عند الماتريدي لا يخرج عن الاسلام بكبيرة يرتكبها من قتل وعقوق . 
وليس بين الايمان والكفر منزلة , بين المنزلتين › a‏ لأن الله تعالى قسم 
البشر الى قسمين : مؤمن وكافر. قال تعالى : هو الذي حُلَقَكُمْ فونم افر متم 
ممن (التغابن / 2)»: وقال سبحانه : #فمن شاء فليۇمنْ ومن شاء فليكفر» 
(الكهف / 09 وقطع سبيل الرحمة أمام الكافرين فال : اولك شرا من رحمتي »* 
(العنكبوت / 3) وقال مولا ا من د الله إل القوم الكافرون 
(يوسف / 7 وقال اومن يَقنط من رَحَْمَة ربه إل الضالون» (الحجر / 6). 

على أن المؤمن لا ييأس من روح الله (3)» وإذا توفرت فيه ثلاثة شروط : 

أولها : الندم بالنسبة الى ما صدر عنه في الماضي . 

الثانى : تركه الفعل بالنسبة الى الحال . 

الثالث : العزم على الترك بالنسبة الى المستقبل . 

والتوبة واجبة على العبد لقوله تعالى : توو إلى الله توب نصوحًا» 

(التحريم / 8( وهي مقبولة قطعا لقوله تعالى : وهو الذي قبل التوبة عن عباده چ 
(الشورى / 25). 

وقالت المعتزلة : يجب قبولها على الله تعالى عقلا. وقال أهل السنة : لا يجب 
على الله شيء البتة (4) غير أنهم يكادون يجمعون على أن مرتكب الكبيرة يبقى له اسم 
الإيمان» لأن الكفر في العرف هو التكذيب. ومرتكب الكبيرة وقت ارتكابها مصدق غير 
مكذب » يرجو عفو الله وييخاف عذابه (5). 

والدارس. لعلم الكلام يندهش بسبب التركيز الشديد على هذه المسائل العقدية 
النى تبدو مجازدة للوهلة الأولى › وعلد التأمل تتضصح جليا صلة هذه القضايا بالواقع 
الاجتماعي . والصراع السياسي . وهذأ الأمر يتمثل بوضوح في مبحث مرتكب الكبيرة. 

2) الخياط : الانتصار ص 165 167 . 
وانظر : القاضي عبد الجبار : اللاصول الخخمسة. ص 297. 
3) الماتريدي : كتاس التوحيد. ص 330 


4( الرازي : معالم اصول الدين »ء ص 150 . 
5( الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 334 . 
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مبحث الايمان بين جهم وابي حنيفة 


يعود أصل البحث في حقيقة الإيمان عند المدرسة الماتريدية الى أبي حنيفة» 
وذلك عندما التقى به جهم بن صفوان وقال : أتيتك لأكلمك في أشياء» فقال أب وحنيفة : 
الكلام معك عار» والخوض فيما أنت فيه نار تتلظى » قال : كيف حكمت علي ولم تسمع 
كلامي . قال : بلغنيى عنبك أقاويل لا يقول بها أهل الصلاة» قال : أفتحكم علي 
بالغيب ؟ قال : اشتهر ذلك عنك عند الخاصة والعامةء فساغ لي أن أحقق ذلك عنك . 

فقال : يا أبا حنيفة لا أسالك إلا عن الإيمان» قال : أو لم تعرف الإيمان الى 
الساعة حتى تسألني عنه ؟ قال : بلى ! ولكن شككت في نوع منهء قال : الشك في 
الايمان كفر. قال : لا يحل لك أن تقول ذلك حتى تفسر لى من أي وجه يلحقنى الكفر ؟ 
قال : ل . قال : ري حنمن غرفت الل رقليه اانه رايا + ودر دا N‏ 
قبل أن يتكلم مع القدرة عليه أمات مؤمنا أم كافرا ؟ قال : مات كافرا من أهل النار ما 
لم يتحلمء قال : كيف لا يكون مؤمنا وقد عرف التوحيد والصفات» قال : إن كنت تؤمن 
بالقرآن وتجعله حجة تكملت به معك» وإن كنت لا تجعله حجة تكلمت معك بما يتكلم 
به مع من خالف الاسلام . فقال : أومن بالقران» وأجعله حجة. 

قال : جعل الله NNE‏ . فقال [وإذا سمعوا 
ما أنرَلَ إلى الرَسّول ترى اغيم تفيض من الدمع مما عُرفوا من الحق يوون ربا 
ا . . » الى قوله لفَنَابهُمْ الله بما قالوا جنات (المائدة / 83 85-84( > فجعلهم 
مؤمنين نما فالا وض دقرا وقال تعالى. + لؤقولوا أمنا بالله وفنا انز إلينا) إلى قوله طإفإن 
آمَنْوا بمثل ما آمُنْتَمُ به فقد إِهْتَدَوَا» (البقرة / 137). . . وقال تعالى : «يُعرفونَ بِعْمَةَ الله 
ثم ينكرونهَا وأكَْرُهُمْ الكافِرُون» (النحل / 83).: ومع ذلك لم يجعلهم مؤمنين بالمعرفة 
لجحودهم باللسان» فقال جهم بن صفوان : قد أوقعت في خلدي شيا > فسأرجع إليك 1 
فقام من عنده» ولم يرجح (6) . 

وهذه المناظرة توضح بجلاء مذهب أبي حنيفة في الايمان» وأدلته على ذلك . فهو 
عنده تصديق بالقلب وإقرار باللسان. ولا يدخل العمل في ماهية الإيمان. (7) كما تبين 
بوضوح مذهب جهم الذي يرى أن الإيمان هو معرفة بالله وبرسله. وبجميع ما جاء من 


6( ابن البزاز الكردوي مناقب أبي حنيفة . ص 185 . 
7) ابو حئيفة ٠‏ العام والمتعلم» ص 13 - ورسالة الى عثهان البتي» ص 35 والفقه الابسط : ص 53. 
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عند الله (8) وان ما سوى المعرفة من الإقرار باللسان» والخضوع بالقلب» والمحبة لله 
ولرسوله. والتعظيم لهماء والخوف منهماء والعمل بالجوارح» فليس إيماناء وأن الكفر 
بالله هو الجهل به (9). 

ونسب الذهبي الى جهم قوله : «إن الإيمان عقد بالقلب» وإن أعلن الكفر بلسانه 
بلا تقية » وعبد الأوثان أو لزم اليهودية أو النصرانية في دار الاسلام وعبد الصليب» ومات 
على ذلك فهو مؤمن كامل الإيمان عز وجل من أهل الجنة» (10). ولا يعرف لماذا ذهب 
جهم الى تعريفه السابق للايمان» وهل كان في منطقة حراسان من ينادي بأن الإيمان قول 
فقط ؛ فناقض الجهم هذا الرأيء وأعلن أنه معرفة بالقلب. (11) وتكتسي اراء جهم 
أهمية خحاصة. لأن أفكاره راجت في المنطقة المجاورة لبلد أبي منصور الماتريدي 
خحاصة» وفي العالم الإسلامي عامة. 





8) البغدادي : الفرق بين القرقء ص 128 . 
9) الاشعري : مقالات الاسلاميين. ج 1ء ص 197. 
0) الذهبي : تاريخ الاسلام» ج 1» ص 36 . 
[1)د. علي سامي النشار : نشاة الفكر الفلسفي في الاسلام. ج 1 ص 202. 
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اراء الفرق الاسلامية فى الإيمان 


ولم تكن آراء جهم وغيره هي المطروحة على الفكر الإسلامي يومئذ» بل هناك اراء 
كانت سائدة مثل : 


أ اراء الكرامية (6) الذين يقررون أن الإيمان هو الإقرار المجرد عن الاعتقاد 
القلبي والعمل بالاركان. ولا يخفى ما في هذا الاتجاه من خطورة» إذ هو يجرد الاسلام 
من مثله» ويبعده عن السلوك والتطبيق » وما قيمة الدين إن لم يكن سلوكا ومثلا منسجمة 
مع الواقع » مطبقة فيه ؟ 


ب - آراء المعتزلة والمحدثين الذين اتفقوا في هذه المرة على أن الإيمان مؤلف 
من الإقرار والتصديق والعمل (12). وإن اختلفوا بعد ذلك . فالمحدثون يرون ان العمل 
شرط لتحقيق الإيمان الكامل (13)» بينما يرى المعتزلة أن العمل داخل في ماهية 


الإيمان (14) ويعتبرونه عنصرا عضويا منه يتحقق بتحققه مع التصديقء ويزول بزواله 
«ويمكن القول في غير مبالغة أن اعتبار المعتزلة لعنصر العمل ركنا أساسيا في انعقاد 
الإيمان» هو الأساس الذي قامت عليه فلسفتهم على اختلااف مسائلهاء وكثرة فروعها» 
(15). 


وقد أجمع المعتزلة على أن قيمة التصديق الذهني لا تستمد من داته فحسب» 
وإنما هي مستمدة من تطبيق الأعمال التي يقتضيهاء ولذلك فإن تعطيل ما هو عملي 
بمخالفة الأوامر والنواهي التي جاء بها الشرع ينتج عنها انحلال صفة الايمان وزوالها 
(16). وهكذا تبدو حقيقة الإيمان واضحة عند المعتزلة : فهي لا تتم إلا بحصول العمل 
«بالأركان» ولا تتمكن إلا بممارسة الجانب التطبيقي العملي في الشريعة والجرص عليه . 


#ه) الكرامية : تنسب هذه الفرقة الى محمد بن كرام الجستاني (ت 256 ه) اثبت الصقات وانتهى فيها الى 
التجسيم والتشبيه . 

انظر : الشهرستاني : الملل» ج 1ء ص 108 . 

2) الايجي : المواقف. م ج 2ء ص 283 . 

3 البزودي : اصول الدين» ص 153. 

4) القاضي عبد الجبار : شرح اللاصول الخمسة ص 707. 

5) د. علي الشابي والاستاذ ابو لياية حسين والاستاذ النجار : المعتزلة بين الفكر والعمل » ص 38 . 

6) المرجع ذاته» ص 39 . 
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ويتضح من خلال هذا أن موقفهم كان ردة فعل لموقف المرجئة ء الذين نسب اليهم 
الإإسفراييني القول بأنه لا ينقع مع الكفر طاعة» كما لا تضر مع الإيمان معصية (17). 
فارتكاب الآثام عندهم لا تزيل صفة الإيمانء ومن الجلي أن نتائج هذا الموقف» فتح 
باب الرجاء أمام المعاصي لمغفرة الله . 

ولعل موقف المرجئة الذي يفتح الباب واسعا في وجوه مرتكبي المعاصي كان ردة 
فعل أيضا للموقف المتصلب الذي وقفه الخوارج من مرتكب الكبيرة » الذين ذهبوا الى 
أن المسلم الذي يرتكب الكبيرة» سياسية كانت أو غير سياسية يصبح خارجا على الدين . 

فإذا كان مرتكبها هو الخليفة » جاز شرعا خلعه أو قتله على أساس أنه كافر (18) . 


7) الاسفراييني : التبصير في الدين. ص 60 - وانظر الملطي : التنبيه والرد» ص 43 . 
8) الشهرستاني : المللء ج 1ء ص 91 . انظر ايضا : الغدادي : الفرق بين الفرق» ص 62 . 


240 


الإيمان عند الماتريدي 


وفي غمرة هذه المواقف المتشعبة صرح أبو منصور الماتريدي أن الإيمان هو 
التيديق بالقلب» والإقرار شرط لإجراء الأحكام في الدنيا. وذلك لأن الايمان في اللغة 
هو التصديق كما قال تعالى خبرا عن اخوة يوسف عليه السلام «وما أَنْتٌ بمومن لَنَا» 
(يوسف / 17) اي بمصدق» إلا أن التصديق لماكان امرا باطنا لا يمكن بناء الأحكام 


عليه › فأوجب الشرع الاقرار أمارة على التصديق › وشرطا لاجراء الأحكام في الدنيا كما 
قال النبيء صلى الله عليه وسلم «أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله الا الله ء قإذا 
قالوها عصموا مني دماءهم وأموالهم اله بحقها وحسابهم على الله» (19). 


وقد عاتب الرسول صلى الله عليه وسلم أسامة بن زيد حين قتل أحد الكفار في 
إحدى الغزوات بعد أن نطق بالشهادتينء فقال رسول الله لأسامة : أقتلته بعدما قال : لا 
اله الا الله ؟ قال أسامة : إنما قالها تعوذاء قال رسول الله : هلا شققت عن قلبه ؟ ثم 
قال : إني لم أومر أن أنقبٌ عن قلوب الناس ولا أشق بطونهم» (20). 


وهكذا فإن الإقرار باللسان إخبار عن التصديق» فمن قال : امنت» ولم يكن 
عند الله . وأما من صدق ولم يقرّء كان مؤمنا عند الله كافرا في أحكام الدنيا. 


وبذلك يتّضح أن الإيمان عملية قناعة» تحصل مرة واحدة في العمر الإنساني . 
اما الأعمال فهي ليست داخلة في مفهومه» لأن الله تعالى عطف الأعمال الصالحة على 
الإيمان بقوله سبحانه : © إِنَّ الذِينَ آمَنوا وَعَمِلُوا الصَّالِحَات » (البقرة / 7 27) 
والمعطوف غير المعطوف عليه . وكذا الإيمان شرط صحة الأعمال كما قال الله تعالى : 
« وَمَنُ يَعْمَلُ من الصّالحَات وَهُوَ مُوْمِنْ # (طه / 112) والشرط غير المشروط (21) 
ومن الحجج على أن العمل ليس من الإيمان قوله عز وجل « قُلْ لِعِبَادِي الذّينَ آمَنوا 


9) البخاري : الصحيح › باب الايان ‏ وانظر ايضا : 

مسلم : الصحيح › كتاب الاييان» باب الدليل على ان من رضي بالله رباء وبالاسلام دينا وبمحمد صلى الله 
عليه وسلم رسولاء فهو مؤمن وان ارتکب المعاصي . 

0) الېخاري : الصحيح ٠‏ کتاب الایان . مسلم : كتاب الاييان» 

ابن ثيمية : كتاب الايان» ص 85 . 

1 الصابوني : البداية في اصول الدين» ص 88. 
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يقيموا الصلاة ) (ابراهيم / 31) سماهم المؤمنين قبل إقامة الصلاة» وقصل بين الإيمان 
والصلاة . 


وكذلك أجمع المسلمون على إيمان أهل الكهف» وسحرة فرعون. وإن لم يوجد 

منهم العمل. فثبت أن العمل ليس من الإيمان . والله تعالى قد جعل محل الإيمان القلب 
فقال : < إِلّمَنْ أكرة وَل مُظمَنَ بالإِيمَانِ 4 (النحل / 0106» وقال, : « لما يذل 
الإيمَان قلویکم *» (الحجرات / 14)» وقال : ل اوك کت ف لوبهم الإِيمَانَ # 
(المجادلة / 22). ومعلوم أن القلب محل الاعتقاد لا محل العمل. ثم إن الله تعالى 
أثبت الإيمأن مع الكبيرة فقال : 8 يا أَيّهَا الذَّينَ آمَنوا كتبّ عَلَيْكُمْ القصَاصٌ » 
(البقرة / 178)» فسمي قاتل النفس عمدا وعدوانا بالمؤمن (22). 


ويتجلّى من خلال هذه الأدلة أن الإيمان قلبي» وهو منفصل عن العمل . ثم أن 
أبا منصور قد ألمع الى علاقة الايمان بالمعرفة» وفي ذلك إشارة الى مذهب جهم فذكر 
أن المعرفة سبب يبعث على التصديق» كما تبعث الجهالة على التكذيبء. لأن الايمان 
الحقيقي يحصل عند تمام المعرفة بهبات الله» ورحمته ونعمه على الإنسان (23). 


1 - زيادة الآايمان ونقصاته : 


واذا كان الإيمان هو التصديق والإقرار عند الماتريدية فإنه لا يزيد ولا ينقص . وقد 
استدلوا على ذلك بأن الواجب في الإيمان هو التصديق البالغ حد الجزم » وذلك لا يقبل 
التفاوت بحسب ذاته «لأن التفاوت إنما هو لاحتمال النقيض. واحتماله ولو بأبعد وجه 
ينافي اليقين ولا يجامعه» (24). 


وعند السلف إن الإيمان يزيد وينقص بدليل قوله تعالى : 9٠‏ َإِذَا ليت عَلَيهِم آیاته 
زَادَتَهُمٌ إيمَانا » (الأتفال / 2)»ء وبقوله تعالى : 8« ليَرْدَادُوا يمان مَعَ إيمانهم # 
(الفتح / 4) فلو لم تتفاوت حقيقة الايمان» لكان إيمان Cay‏ المعاصي مساويا 
لإيمان الرسل والملائكةء واللازم باطل وكذا الملزوم (25). وقد عقد البخاري كتابا 
للايمان وقرنه بالعمل الصالح» وأورد نصوصا متنوعة» قد شفعها بأيات قرآنية تدلّ على 
22 المسامرة بشرح المسايرة : ص 335 . 
3) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 380 . 


24( قاضي زاده : نظم الفرائد وجمع الفوائد. ص 39. 
5) البزودى : اصول الدين ص 153 . 
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أن الإيمان يزيد وينقص» وأن العمل الصالح جزء من الإيمان (26). ويرد ابن الهمام 
مؤكدا على أن لا تفاوت في ذات الإيمان وإنما يحمل التفاوت على الجلاء والإشراق 
فيه » وزيادة القطع به» لأن الأعمال من ثمرات الإيمان. (27). 

وأساس مذهب الماتريدية فى هذه الحقيقة. ما نقل عن أبى حنيفة من أنه قال : 
إيماني كايمان جبريل عليه السلام لأن المثلية تقتضي المساواة في كل الصفات› 
والتشبيه لا يقتضيها (28). ولذلك سايره أبومنصور الماتريدي في قوله «إيماننا مثل إيمان 
الملائكة لأنا آمنا بوحدانيته تعالى مثل ما أقرت به الملائكة» وصدقت به الأنبياء والرسل . 
كل هذا يعل دلبلا على وحدة الايمان في ذاته. واستواء أهله من اهل السماوات والارض 
في أصله . 

ويلخص فخر الدين الرازي الاتحاهات الفكرية لهذه القضية التي يبدو فيها 
ماتريديا فيقول : «الإيمان عندنا لا يزيد ولا ينقص. لأنه لما كان اسما لتصديق الرسول 
في كل ما علم بالضرورة مجيئه به وهذا لا يقبل التفاوت . وعلل المعتزلة لما كان اسما 
لأداء العبادات كان قابلا لهما. 

وعند السلف لما كان اسما للاقرار والاعتقاد والعمل فكذلك,. والبحث لغوي . 
ولكل واحد من الفرق نصوص . والتوفيق أن يقال : «الأعمال من ثمرات التصديق» فكل 
ما دل على أن الإيمان لا يقبل الزيادة والنقصان كان مصروفا الى أصل الإيمان» وما دل 
على أنّْه قابل لهما مصروف الى الإيمان الكامل» (29). 

والذي يبدو لنا فى هذه المسألة أنها من قبيل الجدل اللفظي كما أشار الى ذلك 
الرازي . فالذين قالوا : إن الإيمان هو التصديق والعمل ذهبوا الى أنه يزيد وينقص . 
والذين قالوا : انه التصديق فقط ذهبوا الى أنه لا محل فيه للزيادة والنقصان . 


2 الإيمان والإسلام : 


إن الفكرة الأصلية في معنى كلمة «أمن» هي راحة العقل والطمأنينة من الخوف . 





26( البخاري كتاب الایانء ج [» ص 11. 
27( المسامرة بشرح المسايرة II:‏ 

28 المصدر السابق . 

29) الرازي . المحصل» ص 175. 


243 


والإيمان في اللغة هو التصديق» وأما في الشرع فهو التصديق بما جاء به الرسول 
ضرورة» كوحدة الصانع وشتى صفاته» ووجوب الصلاة» وحرمة القتل. . . وهو ضد 
الكفر الذي يعتبر تغطية لنعم الله » وتكذيبا لرسله (30) وسترا لطريق معرفته . والعرب 
تقول كفرت المتاع في الوعاء أي سترته . وسمي الليل كافرا لانه يستر كل شيء بظلمته» 
وسمي الحراث كافرا لأنه يستر البذر في الأرض (31) . 

ويتابع القاضي عبد الجبار الماتريدي في تعريف الكفر فيقول : «اعلم أن الكفر 
في أصل اللغة إنما هو الستر والتغطية» ومنه سمي الليل كافرا لما ستر ضوء الشمس عناء 
قال تعالى  :‏ لِيَخِيظٌ بهمْ الحُمَانَ (الفعم / 29) أي الزراع . 

وأما في الشرع فإنه جعل الكافر اسما لمن يستحق العقاب العظيم» ويختص 
بأحكام مخصوصة نحو المنع من المناكحة والموارثة والدفن في مقابر المسلمين › وله شبه 
بالأصل» فإن من هذه حاله صار كأنه جحد نعم الله تعالى عليه وأنكرهاء ورام شرها» 
(32). 

ويبدو من خلال هذا التعريف عمق الماتريدي في فهم الألفاظ الاصطلاحية» 
وكيف سبر غورها في وقت لم تزدهر فيه المعاجم اللغوية» كما يتضح تأثيره في مختلف 
المدارس الكلامية السنية والمعتزلية على السواء . 

وأما الإسلام فهو في اللغة بمعنى الإذعان والطاعة والانقياد (33)» وقد أطلق هذا 
اللفظ في القران مرادا به عموم الديانات الصحيحة القائمة على التوحيد المطلق لله قال 
تعالى : « ما كان إِبْرَاهِيم يهُوديًا ولا نَضَرَانيا ولكن كان حَنِيفًا مُسْلِما » (آل 
عمران / 67)» وقال وَجَاهِدُوا في الله خق جهاده هو إجتباكم وما جعل ليم في 
الڏين من حرج مله بيك إِيْرَاهِيم هو سَمَاكمٌ المسلحين :فق كلل ولى هنذا ليكوت سول 
شهيدًا يکم وکوا شهدَاءَ على الناس * (الحج / 78). وقد أصبح الاسلام بغلبة 
الاستعمال عَلَما على مجموع الدين الذي جاء به محمد صلى الله عليه وسلم (34). 
Es‏ : ©« اليُوُمَ أكملت لَكُمْ دينكم وَأَنْمَمْت عَلَيكُمْ نَعْمتي 
وت لک الإسلام دنا (المائدة / 3). 

30) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 80 . 

1) البخدادي : اصول الدين» ص 248 . 

2) القاضي عبد الجيار : شرح الاصول الخمسةء ص 712 . 


33) الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 395 . 
4 ) الاستاذ عبد المجيد النجار : العقل والسلو» ص 22 . 
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وأما تعريف الإسلام شرعا فهو جملة ما تلقاه محمد صلى الله عليه وسلم من ربه 
من تعاليم تصديقية وعملية ليبلغها الى الناس (35). 

وهل الإسلام والإيمان واحد ؟ يرى الماتريدي أنهما واحد وإن كانت العبارة 
مختلفة «كإنسات» ودادم» و«رجل» و«فلان» فهي ألفاظ ممختلفة فى الظاهر ولكن المعنى 
عند التحقيق واحد «من حيث كان بوجود واحد وجود الآخر» (36). 

لأن الاسلام هو الخضوع والانقياد» بمعنى قبول الأحكام والإذعان وذلك حقيقة 
«إن الاسلام لما كان عبارة عن الانقياد.ء فذلك لا يتصور بدون تصديق الله تعالى فى 
ألوهيته وربوبيته» والإيمان لما كان عبارة عن تصديق الله تعالى فيما أخبر به على لسان 
رَسلِهء فإن ذلك لن يتحقق الا بقبول أوامره ونواهيه» فلم يتصور أن يكون الإنسان مؤمنا 
بالله ولا يكون مسلما والمؤمن لا يكون كذلك إلا إذا صدق أن الله تعالى رب كل شىء 
وجعل الاشياء كلها تحت هيمنته وحكمته) . (38). 

وقد أخبر الله تعالى في كثير من ايات القران بما يدل على اتحاد الإيمان والإسلام . 
ايو PN E PARS o‏ لا 
E / 7‏ بالنى تالف وقال ع وجل و غلبف ا اتراق 

منوا علي إسْلامَكُمْ بل لله يَمْنّ عَلَيْكُمْ أنْ هَدَاكُمْ للإِيمَان إن نتم صادقينَ » 

صير ذلك منهم إسلاما لو صدقوا في إيمانهم » وكذلك به يكونون مؤمنين . (39). 

وهناك آيات كثيرة تدل على اتحادهماء وقد وردت فيها الاشارة مرة بذكر الإيمان 
ومرة بذكر الإسلام . فثبت أنهما في الحقيقة واحد. (40) ومما يؤيد ذلك انه لا يصح في 
الشرع أن يحكم على أحد بأنه مؤمن وليس بمسلم أو مسلم ولیس بمؤمن (41) وكذلك 
اتفاق المذاهب الإسلامية على أن ما يخرج من الإيمان يخرج من الإسلام . وكذلك قسم 

35) المرجع السابق . 

6 الماتريدي : كتاب التوحيد» ص 395 . 

7) التفتازاني : العقائد النسفية» ص 159. 

38( الشيخ زاده : نظم المرائد وجمع الفوائد.» ص 45 . 

9) الماتريدي : كتاب التوحيدء ص 397 . 

0) المصدر ذاته . 

1) التفتازاني : شرح العقائد النسفيةء ص 160 . 
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الله الخلق في الدنيا والآخرة فقال 9 فمنكم كافر وَمنكُمْ مُوْمنٌ » (التغابن / 2). وما نظر 
صاحب القول في المسلم من هو منهما» (42) . 

ثم إن الناس في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم ثلاثة : مسلمء وكافرء ومنافق» 
وليس فيهم رابع . فالمسلم من أي الفرق كان لا يصح أن يقال من الكافرين» ولا من 
المنافقين فثبت عندئذ أن الإيمان والإسلام واحك . 

تلك هي عينة من الحجج النقلية والعقلية التي أوردها أبو منصور للاحتعجاج إلى 
رأيه» وهي تبرز التقصي والإلمام بفروع الثقافة الإسلامية وأصولها. 

غير أن هذه المفاهيم قد تبدو مجردة للوهلة الأولى » ومنبتة عن الواقع » ولكن الأمر 
فى حقيقته غير ذلك لانه ليس نقاشا بيزنطيا سيبه الترف الحضاري الذي اصطبغت به 
حاة الجطلفين الدالك:,: وإئما هذه التفية ا ف ارقي و لرن الدائر ف 
صدر الاسلام . 

فاضطر المفكرون المسلمون لتحديد هذه المفاهيم كالإيمان والإسلام والدين 
والكفر والنفاق وضبطها ضبطا دقيقا للرد على المخالفين. كالحشوية الذين يزعمون أن 
الإيمان غير الإسلام وقد استدلوا على رأيهم بقوله تعالى : « قَالَت الْأعْرَابٌ آمَنا قل لَمْ 
تؤمئوا وَلْكنٌ قُولُوا أُسْلَّمْنَا 4 (الحجرات / 14) وكذا النبيء صلى الله عليه وسلم اجاب 
في سؤال الإيمان غير ما أجاب في سؤال الإسلام. فدلٌ أن الإسلام غير الإيمان حسب 
رأيهم (43) 

وصفوة الرأي فإن الفرق بين الإيمان والإسلام هو كالفرق بين العام والخاص . إذ 
الاسلام أعم . والعام والخاص صلتهما وثيقة» إذ هما مختلفان في العموم» متحدان في 
الوجود. والمهم انهما كالظهر مع البطن متلازمان, لا ينفك أحدهما عن الآخرء كما لا 
ينفك الظهر عن البطن» والبطن عن الظهرء والدين اسم جامع لهما جميعا. 


3 الاستثناء فى الايمان : 


وإذا كان الإيمان هو التصديق› والتصديق يحصل للإنسان مرة واحدة في العمر, 
فإله يتاكل عليه حسب رأي الماتريدي أن يقول «أنا مؤمن حقا» لأن الاستثناء يورث 
الاك وعدم اليقين» وذلك يؤدى الى الكفر قطعا (44). 

2) الماتريدي ' التوحيد. ص 398 . 
43) المسامارة بشرح المسايرة : ص 340 . 
4+4( الصابوني : البداية» ص 90 
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يقول أبو منصور «الأصل عندنا قطع القول بالإيمان وبالتسمي بهء وترك الاستثناء 
فيه (45) لأن الاستثناء لا يستعمل في موضع الإحاطة والعلم. وإنما يستعمل في موضع 
الشكوك والظنون (46). وقد حذر الله سبحانه منه بقوله « ثُمُ لم يَرْتَابُوا # 
(الحجرات / 15) ومدح القطع فيه بقوله « قُولُوا آمنَا بالته © (البقرة / 136)» وقد روي 
عن رسول الله صلى الله عليه وسلم أنه سكل عن أفضل الأعمال فقال : «إيمان لاشك 
فيه» وجهاد لا غلول فيه وحج مبرور» (47). 


وقد رأى الأشاعرة أن صيغة المشيئة فى قول المؤمن «انا مؤمن ان شاء الله» لا يراد 
بها إيقاع الشك في حقيقة التصديق العقلي (48)» وانما يراد بها الاحتراز من الجزم خوفا 
من تزكية النقس . 


ثم إن هذه الصيغة تحمل في طياتها التأدب والتبرك» وتخضع كل شيء الى مشيئة 
الله . كما رأى الأشاعرة في صيغة الماتريدية حكما على علم الله في الغيب لأن الله 
تعالى » يعلم ضماثر الخلق» وعواقب أمورهم » وكل من في علم الله «أنه يموت كافرا لا 
يموت مسلماء لأن علم الله لا يتغير» ولا يتبدلء فلعل هذا الرجل يقول : «أنا مؤمن 
حقا». «وفي علم الله أنه يموت كافراء فيكون مخبرا خلاف ما عند الله وهذا لا 
يجوز» (49) ويظهر أن الماتريدية قد تابعوا قول المعتزلة في هذا الشأن» إذ هم ينفون 
الشك عن الإيمانء وإن لم يشتهروا به كما اشتهر به أتباع المدرسة الماتريدية 509). 
لذلك نعتهم بعضهم (51)» بأنهم المعتزلة المتسترون «لمواقفهم العقلية المتحررة في 
بعض القضايا العقدية» إذ هم لم يطلقوا العنان للمشيئة الإلهيةء وإنما أوجبوا لها 
الحكمة» وإن رفضوا القول بالأصلح كما فعل المعتزلة) (52) . 


ويبدو أن المسألة العقدية ناتجة عن خحلاف حول مسألة فقهية . وصورة ذلك أن 


5 الماتريدي : التوحيد» ص 388 . 

6) المصدر ذاته : ص 389. 

7 البخاري : الصحيح كتاب الايمان. 

8) الرازي المحصل ص 240 . 

9) التفتازاني : شرح العقائد النسفية» ص 162 . وانطر نظم الفرائد ص 8 وانظر النسفي : بحر الكلامة 
خخطوط بالكتبة الوطنية عدد 9310. ص 18 ظ. 

0) الرازي : محصل افكار المتقدمين. ص 240 . 

1 5) لويس غرديه : فلسفة الفكر الديني» ج 1ء ص 108 . 

2) المرجع ذاته . 


يرفع الإيمان ويزيله (53). وهكذا يتضح أن الإختلاف بين الماتريدية والأشاعرة في 
المسائل الفقهية أنتج كثيرا من أوجه الاختلاف في العقائد. 
والمطلع على هذه المباحث العقدية قد يخالها مباحث لا تكتسي أهمية للوهلة 

الأولى » إذ ما الفرق بين أن يقول المسلم «أنا مؤمن حقا» وبين أن يقول : «أنا مؤمن إن 
شاء الله لأن العبرة بالإيمان وما ينتج عنه من ثمرات الأعمال. ولا اخخال المطلع على 
هذه المباحث اليوم أيضا الا أن يقول إِنَّ هذا من قبيل الجدل اللفظي الذي لا طائل من 
ورائه» غير أن الأمر ليس بالصورة التي تتصورها عقولنا الآن. فكثيرا من المسائل 
العقدية » تبدو لنا لفظية» ولكنها صارت ذات دلالة على أصحابها» وعلامة مميزة على ما 
ينطوي عليه الإنسان من نحلة أو عقيدة أو اتجاه سياسي 

والأمثلة على ذلك لا تحصى ولا تعدء أشهرها محنة خلق القرآن فمن قال القران 
مخلوق نجا من الأسرء وفداه المامون. ومن رفض ذلك سلط عليه العقاب وسجن 
(55). وكذا المسألة التي نحن بصددهاء فقد ترددت صداها في الأمصار الاسلاميةء 
سواء أكان ذلك في الجناح الشرقي من العالم الإسلامي حيث أنتشر المذهب 
الماتريدي» أم في الجناح الغربي منه . 

فقد روي أن الاستثناء في الإيمان من المسائل التي ألف فيها محمد بن سحنون 
وابن عبدوس» وكفر كل منهما أصحاب الآخر «حتى صار أصحاب ابن سحنون من لم 
يعرفهم من أصحاب العبدوس يقول : «كيف تقول : أنا مؤمن ؟ فإن قال «أنا مؤمن إن 
شاء الله» فهو من أصحاب ابن سحئون وإلا فهو من أصحابهم. ذكر ذلك عياض في 
«المدارك» (56) . وهذا النص يوضح بيجلاء مدى انشغال متكلمي الإسلام بهذه القضية 
التي تبدو غير ذات بال في هذا العصر. وإذا كنا اليوم قد ابتكرنا الشعارات فإن شعاراتهم 
في القديم ألفاظهم التي تكشف عن اتجاهاتهم الفكرية ومذاهبهم الساسية . 


4 إيمان المقلد : 


ومن المسائل التي خاض فيها متكلمو الاسلام إيمان المقلد. وهل يعد إيمانه 
مقبولا ؟ 

3) التسفي ٠‏ بحر الكلام» مخطوط بالوطئية» ص 18 . 

5) الطبري : تاريخ الامم والملوك. ج 10. ص 279 . وانطر . 

الخطيب البغدادي 2 تاریخ بخداد» ج 4. ص 142 3 

6) محيى المغربي : قرة العين» مخطوط بالمكتبة الوطنية» بتونس عدد 9197. 


24 8 


إن التقليد في اللغة بمعنى جعل الشيء قلادة في العنق . والمقلد لما التزم قول 
من قلده فکانه جعله قلادة في عنقه وتابعه في عمله من غير فكر وتدبر ولا تأمل ولا 
استدلال. يقال : قلد فلان فلاناء أي فعل مثل ما يفعل. دون أن يدرك حقيقة هذا 
الفعل» وما ينجم عنه من اثار ضارة أو نافعة. والتقليد غريزة في الكائن الحي» حيث 
ينزع الصغير الى تقليد الكبير من بني جنسه. فيتلقى عنه كل عاداته ثم ينقلها بدوره الى 
الجيل الذي بعده وهكذا. . . وتبدو هذه الغريزة واضحة في الإنسان وخاصة في الأطوار 
الأولى من حياته» حتى إذا بلغ رشده واكتملت شخصيته أخذ يستقل شيئا فشيعا بذاته» 
مستخدما عقله ومعارفهء وهذا ما يجعل كل انسان عالما قائما بذاته» دون أن ينفصل عن 
الجماعة في مسيرتها العامة . 

وهذا التقليد إن يكن محمودا في حالء فإنه يكون مذموما في أغلب الأحوال. 
فيحمد إذا احتفظ المقلد بشأخصيته» ولكن حين يكون المقلد مجرد تابع لمن قلدى لا 
يدري حقيقة ما يفعل» ولا يقدر عواقب ما يأتي » وما يدع من الأمور» بل يعطل عقلهء 
ومدركاته جميعاء ويسلم نفسه ليد مَنْ يقوده ولو إلى الهلاك. وعندما يكون المقلد على 
هذه الصورةء فإن التقليد هنا يصبح شؤما ويلاء على صاحبه . لأنه لا يعدو أن يكون هذا 
المقلد شبحا لإنسانء وظلا لآدمي أشبه بالسراب. وإذا كان خطر التقليد الأعمى في 
مجالات الحياة داء قاتلا لآدمية الإنسان. مميتا لمنازعهى فإن هذا الخطر يكون أشد بلاء 
وأشنع عاقبة ومصيراء إذا كان ذلك في محيط العقيدة. ولذا كان إيمان المقلد من اهم 
المسائل التي اختلف فيها المعتزلة والأشاعرة والماتريدية . 

أما المعتزلة فقد قالوا : إن المقلد ليس بمؤمن (57). 

وقال أبو هاشم الجبائي : نه كافر. (58) وأضاف أنه لا يحكم بإيمان المؤمن إلا 
إذا عرف كل مسألة من المسائل الاعتقادية بالدليل العقلي . وأمكنه مجادلة الخصومء 
وقدر على دفع الشّبه الواردة عليه. (59) وإذا لم يكن كذلك لا نأمن عليه من الانخداع 
والانسياق وراء الحجج الواهية التي ترد عليه . وهو موقف في غاية من الشدة» لأنه لم 
يستثن العوام الذين لا قدرة لهم على رد الشبه بالاستدلال. 

وقال الأشعري : شرط صحة إيمانه أن يعرف كل مسألة بدلالة عقلية» وليس 
الشرط أن يعبر عنه بلسانه» ويجادل خصومه. 
3 67 الشيرازي : نونية السبكي» مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس» ص 32 ظ 

وانظر ابو عذبة : الروضة البهية» ص 23 . 


8) المصدر السايق . 
9) القاضى عبد الجيار : المغني في ابواب التوحيد والعدل» ج 12. ص 123 . 
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ونتيجة قول الأشعري أنه يكفر العوام . لكن أصحابه قد ذكروا أن قوله هذا من 
مفتريات الكرامية عليه (60). ورأى بعضهم أن هذه المسألة من مسائل المعتزلة التي 
بقيت عالقة بالمذهب الأشعري (61). وإذا أردنا أن نتبين الأمر لدى الأشاعرة فإننا نجد 
البغدادي قد عده عاصيا بتركه النظر والاستدلال المؤدي الى معرفة أدلة قواعد 
الدين (2 6) وقد ذكر التفتازاني في «المقاصد» بعد أن فصل القول في المسألة ما يلي : 
والحق أن المعرفة بدليل إجمالي » يرفع النظر عن حضيض التقليد» فرض عين لا مخرج 
عنه لأحد من المكلفين» وبدليل تفصيلي يتمكن معه من إزاحة الشبه. وإلزام المنكرين» 
وإرشاد المسترشدين» فرض كفاية لا بد من أن يقوم به البعض» (63) . 

وإذا كان الأشعري قد نحا منحى الشدة هو الآخرء فإن الماتريدي قد ذكر في 
دكتاب التوحيد» أن التقليد لا يعذر صاحبه بل يجب عليه أن يستدل» ويعذّل رأيه بأن 
التقليد يؤدي الى الاعتقادات المتضادة, لأن من يقول بقدم الأجسام ليس بأولى من تقليد 
من يقول بحدوئها (64). ۰ 

وفى هذا الاتجاه العقدي نزعة اعتزالية واضحة, ودليلنا على ذلك أنك تجد صدى 
لهذه الفكرة لدى القاضي عبد الجبار الذي تأثر بالماتريدي في هذا الرأي وغیره (65) 


5 إيمات العوام 3 


وقد عثرت على نص منسوب الى أبي منصور الماتريدي ورد فيه ما يلي : « قال 
علم الهدى أبو منصور الماتريدي أجمع أصحابنا على أن العوام مؤمنون.. عارفون بالله 
تعالى » وأنهم حشو الجنة للأخبار والإجماع فيه. لكن منهم من قال : لا بد من نظر 
عقلي في العقائد» وقد حصل لهم من المعرفة القدر. الكافي فإن فطرتهم جبلت على 
توحيد الصانع وقدمه وحدوث الموجودات» وأنه تعالى مبدع للكائنات. وإن عجزوا عن 
التعبير عنه على اصطلاح المتكلمين . والعلم بالعبارة علم زائد لا يلزمهم» (66). 


0) ابو عذبة : الروضة البهية ص 23 . وانظر : الشيرازي . شرح النونية ص 133 و تخطوط بالمكتبة الوطنية 
بتونس عدد 9197, 

1) ابن حجر : فتح الباري ج 21 ص 77. 

62( البغدادي : اصول الدين» ص 254 . 

3) التفتازاني : المقاصد. ج 2» ص 45. 

64) الماتريدي : كتاب التوحيد ص 1 . 

5 د. فتح الله حليف : مقدمة كتاب التوحيد» ص م 27 . 

6 الشيخ زاده ' نظم الفرائد» ص 2+ . 
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ولعل هذا النص مقتطف من كتب الماتريدي التي أتى على أكثرها التلف 

والإهمال . وما تضمنته من آراء ليس غريبا لأنه عين رأي الماتريدية» الذين يقولون بإيمان 
المقلدء ولا يكفرون العوام » ولا يرمونهم بالعصيان» ويفصلون بين المعرفة والتصديق, 
بدليل أننا نؤمن بالأنبياء والملائكة ولا نعرفهمء وكذا نؤمن بجميع أحوال القيامة نحو 
الحساب والميزان والصراط» ولا نعرف كيفية هذه الأحوال وأوصاف الميزان والصراط ولا 
يقدح ذلك في صحة التصديق . اقل الا رر ميحنة على الله عليه و 
ولا يؤمنون به. كما نطق به العرات ا 3% الذين آتیناهم الكتابَ يعْرفُونَهُ كما يعرفون 
أبتاءَهم وان فريتا منهم اکن الح وهم لبون #* (البقرة / 146) فثيتت الا 
بين المعرفة والإيمان . 

وأما إيمان العوام» فكلامهم في الأسواق محشو بالاستدلال بالحوادث عليه وعلى 
صفاتهء وهم يصدرون في ذلك عن الفطرة والطبع ويستدلون على ذلك بأن الصحابة 
رضي الله عنهم قد قبلوا إيمان عوام الأمصار التي فتحوها من بلاد العجم ولم يطلبوا منهم 
اللاستدلال ولا استحثوهم عليه› > لأن في النظر مشقة لم يوجبها عليهم اش 0 
ثبت في الصحيحين عن ابن عمر أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال : ٠‏ ت أن 
أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله» ويقيموا 00 
الزكاة» فإذا فعلوا ذلك عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق الإسلام وحسابهم على 
الله (67). 

وهكذا فان هذا الحديث؛» يوضح بجلاءء قبول الإيمان بالاعتقاد الجازم » خلافا 
لمن أوجب تعلم الأدلة. (68). 

وينقل نور الدين الصابوني (ت 580 ه / 1184 م) دائرة الخلاف إلى من نشأ 
على شاهق . ولم يتفكر في العالم. ولا في الصانع أصلا. فهذا محل اتفاق بين 
المتكملي: ينبغي عليه أن يستدل» ولا يقبل إيمانه بالتقليد. وأمّا من نشأ في بلاد 
المسلمين وسبح الله تعالى عند رؤية صنائعه. فهو خارج عن حَدٌ التقليد (69). 

والأمر في هذه المسألة يتطلب شيئا من التحديد والضبط والتفرقة بين المقلّد 
الذي لا يصح إيمانه » والمقلد الذي يصح إيمانهء إذ المقلدون جميعا ليسوا على درجة 





7) البخاري : كتاب الايات» ومسلم ج 1 ص 53 . 
68( ابن حجر : فتح الباري » ج 1« ص 83. 
9) نور الدين الطابوني : البداية» ص 90 . 


سواء في عقولهم ومداركهم» كما أنهم ليسوا على درجة سواء في موقفهم من المقلدين 
5 

فهناك من المقلدين» من هو أشبه بالأطفال في تقليدهم الكبارء تقليدا اليا 
عشوائياء دون إدراك لما يرجى من وراء هذا التقليد. . . ومثل هؤلاء الناس يعڏون في 
عداد غير الراشدين» الذين رفع عنهم التكليف. فيلحقون بالبله والحمقى . 

أما إذا كانت لهم عقول يحسئون التصرف بها في أمور معاشهم. فإذا جاؤوا الى 
أمور دينهم لم يتكلفوا لها جهداء ولم يوجهوا إليها عقلا بل كانوا أذيالاء فهؤلاء لا يرفع 
عنهم التكليف. بل هم مكلفون» ومحاسبون على ما يكون منهم من كفر أو شرك أو 
تقصير في توجيه عقولهم الى فهم حقائق دينهم عقيدة وشريعة . 

أما إذا كان المرء مثقفاء فلا يمكن أن يحضى بإيمان حقيقي إلا بعد أن يعرف 
الحجج العقلية التي يدعم بها إيمانهء وليس من الإيمان في شيء مجرد التقليد لما تقول 
به جمهرة الناس . ولا إذعان للتقليد والتعليم بغير معرفة الدليل الذي يؤكد صحتها . ولعل 
ذلك يفسر لنا سر تخلف المسلمين في هذا العصر وتأخمرهم عن بقية الشعوب 
المتتحضرة» وقعودهم عن القيام بجلائل الأعمال» والمساهمة في بناء الحضارة 
الإنسانية. ذلك أن جمهرتهم من الجهل بحيث لا سبيل لهم لإدراك الإيمان الحق . فهم 
يتعبّدون لأنهم وجدوا اباءهم يفعلون . وهم مسلمون لأنهم نشأوا في بيئة مسلمة من أبوين 
مسلمين» فهم محكومون بحكم العادة» مقهورون على ما يفعلون. مقلدون كغيرهم من 
المقلدين. فدخلوا بذلك تحت منطق القرآن وخطابه لأمثالهم فإ قالّتِ الأعرَابٌُ آمَنا قل 
لْمْ تؤمئوا ولْكن قولوا أسلَمُنا ولّمّا يحل الإيمَان في قُلُويِكُمْ » (الحجرات / 14). 

ولا سبيل لاستمتاع جمهرة المسلمين الغالبة بالإيمان الحقيقي وبالتالي التدرج في 
معارج الرقي والكمال إلا إذا استضاءت عقولهم فعرفوا أدلة عقيدتهم » وأسرار دينهم» وآية 
تفوقه على سائر الأديان» وحجج ذلك وأدلته . 

وقد توعد الله تعالى أولئك الذين أهملوا عقولهم» وانقادوا لغيرهم وأسلموا إليهم 
زمام أنفسهم حتى أوقعوهم في الإلحاد. ۰ 

وقد م الله بما توعد به 5 وزعماءهم بقوله سبحانه 3 إِذْ تا الينَ 
نبوا ن E N‏ ورأوا العَذَْابَ وتقطعت بهم م الأسبّابٌ وقال الْذّين اتبعوا َو أن لنا 
کت سح NS ION‏ 
بخارجينٌ مِنْ النار € (البقرة / 6 - 167). 
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خا 4 


حدمة جليلة الى الاسلام , في تلك الأصقاع البعيدة عن منابعه الأصلية› في جو سادت 
فيه المناقشات الدينية» واضطربت المفاهيم . 


وقد استخلصنا من خلال دراستنا له النتائج التالية : 


1 - سلطتٌ مزيدا من الأضواء على البيئة السياسية والاجتماعية والفكرية التي 
عاش فيها الماتريدي » وضبطت نسبه وميلاده» وتاريخ وفاته . ۰ 

2 أنتهيت الى ضبط أساتذته. وترجمث لهم . وانتصبث اهتمامي على تلاميذه. 
ورصدت منابع ثقافته ورتبت مؤلفاته حسب المضادر التي وردث أسماؤهم فيهال. وبذلت 
في ذلك غاية جهدي . وأحسب أن أحدا لم يسبقني إلى هذا العمل على هذا النحىق 
وظني أنه رصد ضروري » لفهم ارائه» ونشاطه الفكري . 


3 اختلف العلماء والمفكرون في منهج الماتريدي» إلا أنه يبدو في كثير من 
القضايا أقرب الى المعتزلة من الأشاعرة. فقد جعل للعقل منزلة كبيرة في كثير من 
المشاكل العقدية المطروحة على الفكر الإسلامي في غير إسراف . وقد يستمسك بالنص 
أحيانا بدرجة أقوى من الأشاعرة. ويبدو ذلك جليا في رؤية الباري سبحانه. وفي صفة 
التكوين . فهو سني متفتح يعرف جيّد المعرفة متى يجب الاستمساك بالنص» ومتى يأخحذ 

ورغم قرب الماتريدي من المعتزلة فإنه لم يجنح الى المغالاة في التعويل على 
العقلء ولم يوجب على الله فعل الأصلح › بل التزم في منهجه وصف الله بالحكمة. لأن 
الحكيم لا يفعل إلا ما فيه خير وصلاح. وهكذا التزم الماتريدي بالسمع والعقل معا 
«لأنهما أصل ما يعرف به الدين» حسبما صرح بذلك في مقدمة وكتاب التوحيد» . 
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4 - وقف الماتريدي ضد تيار الإلحاد من المانوية التي طغى نشاطها فى اسيا 
الوسطى » ولريما كان من أهم الأسباب التي دفعته الى الافاضة في مبحث الالوهية . 


EL‏ افتن الماتريدي 7 التدليل على وجود الله » ردا على ملاحدة عصره . وهذه 
الأدلة يمكن إثراؤها حتى تكون منطلقا للرد على ملاحدة عصرنا . ثم إن ما يشاع الآن من 
أن دليلي العناية والاختراع ينسبان الى ابن رشدء ليس صحيحا بل إن أول من خاض 
فيهما ونبه الى خطرهما أبو منصور الماتريدي » وفضلا عن ذلك فقد ابتكر براهين طريفة. 
كد لاله النظام والاتقان والروعة اليادية على هلا الكون, ودلالة الشرء وكقوله «رمن عرف 
نفسه فقد عرف ربه». وقد انطلق في معظم أدلته من القران . 

6 ركز الماتريدي على دفع بدعتي التشبيه والتعطيل» والتدليل على وحدانية 
الخالقء لآن الإسلام دين التوحيد وبذلك عنون «كتابه التوحيد» . ولم يغرق كغيره من 
علماء الفرق الإسلامية فى بحث هل أن الصفات عين الذات أو زائدة عنهاء بل كاد 
يكتفي بما ورد وصفه سبحانه في القرانء وسائر كتب الله على حد تعبيره. ولولا تيار 
الإلحاد في الصفات الرائج في ذلك العصرء لما لجأ أبو منصور الى الإإغراق في بحث 
تفريعاتها. وإن وجد هذا الاطناب» فهو مدفوع الى ذلك دفعاء كإفاضته القول في صفة 
bov‏ . وتوضيح بوتنداس ضيه العم الإلهي > تلك الصفة التي 
شغلت الفكر الإاسلامي. وصارت بسببها فتنة بين المسلمين. غذاها المعتزلة بالفكر 
والنظرء ودعمها المأمون بالسلطان والسيف . وإنتهى فيها أبو منصور الى ا 
جواز سماع الكلام النفسي › وإنما يسدمع ما يدل عليه كدلالة هذا الكون على وجوده 
سسحانه . 


7 وأثبت الماتريدي رؤية الله . واكتفى بالمنهج السلفي » ولم يدخحل في تفاصيلها 
وكيفيتهاء لأنها شأن من شؤون القيامة . وأما من قاس رؤية الله على رؤية الأجسام . 
وقال : إن كل موجود يصح أن يرى فهو قياس لم تتوفر أركانه لأنه قياس الغائب على 
الشاهد. وقد تأثر برأيه في هذه المسألة بعض الأشاعرة كالرازي (فخر الدين) . 

8 - وانتهى الماتريدي في أمر النبوة الى أنها ضرورة إنسانية وحاجة بشرية . 
والانبياء في الأمم بمنزلة العقول في الأشخاص .ء والقلوب في الأجسام . وأما ما يدل على 
صدقهم عنده فظهور أحوالهم طبق صفات تدفع عنهم توهم الشكوك والظنون. فاذا 
اجتمع مع ذلك وحي يتنزل. ومعجزات تتحدى بايات باهرة» وضروب من الإعجاز 
قاهرة» لم يبق بعد ذلك لكافر من حجة أو سبيل إلا حجة الجهل وسبيل الهوى . 

89 - وفي أفعال العباد يثبت الماتريدي «الاختيار» للانسان. وتأثير القدرة الإنسانية 
في الفعل» وصلاحها ا وهو لا يرتضي موقف المعتزلة الذين وسعوا في مجال 
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الحرية الإنسانية» وينكر على الجبرية اتجاههم في نفي القدرة عن العبد. كما أن موقفه 


وليست هذه القضايا المتنوعة التي أثارها, منبتة عن الواقع الاجتماعي » والصراع 
السياسي مجردة عنهء بل كانت متصلة به اتصالا وثيقا. وهكذا فإن الماتريديى مؤسس 
مدرسة قائمة الذات» لها جذورها وأعلامها وخصائصهاء وقد امتازت بعمق الفكرء وبقوة 
الأدلة فأنتجت ثمارا عقليا من اروع نتاج العقل الإسلامي للدفاع عن العقيدة الإسلامية . 

وبعد» فقد حاولت في هذا الببحث أن أكشف القناع عن اراء عَلَم شامخ من أبرز 
أعلام أهل السنة» وأظهرت ما فيها من وضوح الحجة» وساطع البرهان» وما اتسمسا به 
من إيناس مشرق» وحلول طريفة» لقضايا عقدية عسيرة المنال. 

فأرجو أن أكون قد أسهجت بقدر» في توجيه الأنظار الى أبي منصور الماتريدي 
وتجلية الغموض الذي يحيط بشخصيته وبارائه . 

والله ول التوفيق . 
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- وقيل يا ارض ابلعي ماءك ويا سماء اقلعي 
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ومنهاتأكلون 

- هو الذي سخر البحر لتأكلوا منه لحا طريا 

- وقد بعثنا في كل امة رسلا 

ات الله يامر بالعدل والاحسان 

- الا من اكره وقلبه مطمثئن بالاييهان 


و ميت 
- الاسراء ‏ 
- وقضينا الى بني اسرثيل في الكتاب لتفسدن 
في الارض مرتين 


- وما كنا معذبين حتى نبعث رسولا 
دو ريلك الا و ااا 
-ولا تبسطها كل البسط 
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بمثل هذا القران لا يأتون بمثله 
الكهف. 
ربنا رب السماوات والآرض لن ندعو من دونه 
الهافمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر 
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بوداسف : 80 . 

بوزوروت (س أ) : 14 . 

ول 635 . 


الترمذي : 640 233. 


ايف 


تريئلون : 41 . 

تسهير (جولد) : 26 44 224 2144 145. 

«175 «174 «163 159 152 121 C271 : التفتازاني‎ 
.249 (247 245 26 


الشعالبى : 68. 


213 


«66 


«42 


6 


حار الله (حسن) :. I2‏ 

الحبائى : 2.92 141. 2.242 2.214 249 . 

.204 : EEE 

جهم بن صفوان : 80. 213. 237. 238 239 242. 
الحهنى : 214. 

الجوزية (ابن قيّم) : 183. 

جورج فجدا : 26 

الجوزجان : 245 46 47غ. 50. 54. 

الجوينى : 249 293 2.145 2224 225. 

امان :37 


. 26 ; JSCHACHT 


0 


حاجى خليفة : 5ل 226 آق 58“ وق 0ق 61« 64« 
0072 

اہن حجر : 68 71 6.92 250 251. 

ابن حزم : 12ء 242 43 66 . 

حسين (أبو لبابة) : 211 . 

حسين (عمد الخض : 25 . 

الحكم بن عبد الله (أبو مطيع) : 47. 

الحلاج : 160 . 

الحموي (ياقوت) : 14ء 72 41« 68. 

اہن حنبل (أحمد) : 27 23 38 165 175. 

أبو حنيفة : 213 18 19 22 223 38, 43 45 246 
64 65 66 2102 2103 2104 119« 2140 143« 


.243 237 0) 228 )ع‎ 02 C203 < 172 165 
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أبو حيان : 68. 


ع 

ابن خالد إ(يوسف) : 76. 

خحان (وحيد الدين) : 2116 125, 204. 

ابن خرداذية : 42. 

أبن حلدون : 12ء 42. 

ابن حلكان : 12ء 68 271 190. 

خحليف (فتقح الله) : 17ء 41 43 44 45 65 225 
015 2156 222 250. 

بنت خويلد (خديجة رضى الله عنها) : 2 19. 

الخباط : 2107 239. 

الخيالى (أحمد بن موسى) : 21. 

الدارمى : 140ء 164. 

أبوداود : 209 . 

ابن أبي دؤاد : 165 . 

الدبوسى (أبوزيد) : 60. 

ابن درهم (الجعد) : 140. 164. 

الدمشقى (يوحنا) : 86. 

الدمرداش (عبد الحميد سرحان) : 125 . 

ويسنون 1725 

ابن ديصان : 190 . 

ديكارت : 88 . 


الذهبى : 71. 238 . 


275 


ربيعة الرأي : 177 . 

الرازي (فخر الدين) : 21. 2.22 68 75. 100 121 
171 ؛. 52 156 6.5159 2.162 174 195 2.100 2203 
9» 210. 223 2236 243 247. 

الرازي (محمد بن مقاتل) : 2.44 245 53. 

الرستغنى : 249 50. 


م 


ابن رشد : 27 88 93 106 118 121 128ء» 
33 138 139 154 161 162 169« 197« 205« 
3 . 

الرذ كتحي : 36 

ابن الريوندي : 218 189. 

أبو ريده (محمد عبد المهادي) : 88 108 129 142 
57 


ات 

الزبييدي : 16ء 217 45 247 64ء 67. 

قاضى زادة (حمد الاسبري عبد الرحمان بن علي) : 24 25 
51 152 173 221 223 226 231 2242 2245 
0 . 

زرادشت : 41. 

زفر : 165 . 

الزخحشري : 171 . 

زكريا: 167. 

رک (أحبد) 125 

أبوزهرة : 27 38 44 5ك 247 66ء 67ء 69 274 
6» 107. 


216 


د س - 
ابن سامان (أسد) : 33. 

الساماني (نصر بن أحمد) : 35 37. 
الساماني (نوح بن منصور) : 34» 36 
السبكى : 16 223 25 67 223 224. 
ان ساود 68 

ابن سحنلون (حمد) : 248 . 

السجستاني (أبو يعققوب) : 191 . 
السجستاني (محمد نب كرام) : 137 . 
السرخسى : 2173 179. 

ابن سريح (الحارث) : 140 . 

سزكين (فؤاد) : 26. 67 68 69. 
سقراط : 83. 

ابن سعيد (عمرو) : 214. 

سليان وهبى : 125. 

السمرقندي (أبومقاتل بن مسلم) : 47. 
السمرقندي (أيو الليث) : 66 . 
السمرقندي (أبو القاسم) : 49 . 

السمعاني (أبو سعد عبد الكريم) : 15ء 41 42. 
ابن سيا : 36 130 131 152. 


ایا 


السيوطى : 212 42 92. 


500 


الشافعى : 23 62, 177غ. 2179 209. 
الشاشى : 40. 

شاحت (جوزیف) 14 . 

شابور : 37 . 
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الشاي (على) : 137 157 211 239. 

الشرقاوي (محمود) 2 . 

اين ان شرك : 22> 112 112 2114 126 3128 
E NC‏ 

شر وطمان : 164 . 

شعيب (عليه السلام) : 191 . 

شلبي : (رؤوف) 128. 

الشهرستان : 219 43. 68, 85, 86, 99, 2103 108غ. 
9 لآ 112 113 ٠128‏ 136 137 41 2142 244« 
145 156 160 161 167 209(« 212« 213( 217« 
224 238 230 ., 

الشوكاني : 61. 

الشورائق تون الندية غمسة بن الطب + :0176 4257 147 
4 184 249 250. 

الشيباني (محمد بن الحسن) : 45. 


ل ص - 
الصابونى (النور) : 221 42 72 208 109 2145 
3 2179 2180 226 2246 251 . 


صبري (مصطفى) : 110. 

صبحي الصالح E‏ 

الصادق (جعفر بن حمد) 190 . 
الصاحب (بن عياد) : 36 . 
الصفدى 212 42. 

بن فن و 81 2140 212. 


_ ط - 


الطبري (ابن حرير) : 636 248 . 
المملحاوى (ابو جعفر) : 2ع 225 42 45 [7. 


278 


طاشى (كبرى زادة) 11 226 041 047 49ع 58( 60( 64“ 
م67 » 69 211 . 


اتو ظا 2 1 . 
طالوت : 164 . 


2 

عباس (عمود العقاد) : 109 153 . 

ابن عباس : 92 233. 

عبد الجبار (القاضى) : 219 66, 92 96 2142 152غع 
0 197 2209 210, 214, 215 216 228 236 
9 244 249 248. 

عبدة (محمد) : 225 (148, 2186 187 190, 204غ 
6 . 

ابن عبدوس : 248. 

عثمان بن عفان : 207. 

أبوعذية (الحسن بن عبد المحسن) : 24. 25 41. 59» 
5 172 2249 250. 

عبد القادر (حامد) : 209 . 

ابن عساكر : 11» 6213 64, 66. 

ابن عطاء (واصل) : 8 6, 141. 217 . 

العسلى : 81ء 140 . 

العراقي (محمد عاطف) : 121 . 

عضد الدولة : 34 . 

اين العماد : 12 2 . 

ابن عمر : 92 . 

عفيفى (ابو العلاء) : 164ء 172. 

العلاف : 217 . 

العواء (عادل) : 44. 47. 
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عوضصين (ابراهيم) : 2.44 59. 

العياضى (أبو نص : 15ء 245 46 54. 
عياض (القاضى) : 248 . 

العياشي 16 

عيسى (عليه السلام) :“45 153 د 


غ 


عرابة (حمودة) : 11ء 127 223 . 

غرديه (لويس) : 43 66. 86 247 . 

الخزالي (أبو حامد) : 16ء 19ء 20ء 22ء 43 2,88 89 
4 99 101 109 111 7113 145 2.146 2.159 2161 
2ع 67 183 204 224 2225 232. 

غلاب (محمد) : 124 . 

غيلان (الدمشقي) : 214 . 


E 

فخري (ماجد) : 104 . 

فاجدا : 43. 

الغاراي (ابونصر) : 240 2.43 88. 89 130 131» 152› 
٠» 0‏ 193. 

فرعون : 242 . 

الفلكي (محمود صالح) : 118. 125 . 

ابن فورك ٠:‏ 93. 


الفيروز ابادي : 178 . 
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TE 

ابن قتيبة : 2197 214 . 

القرضاوي (يوسف) : 121. 

القاري (علي) : 19. 

المقريزي : 15. 

قرمط : 89. 

القشيري : 23 . 

القرشي (ابو الوفاء) : 15» 16. 4118 42 49 58)50 
65 67« 

القصري (عبد الله) : 164 . 

قاسم (محمود) : 27 24, 104 105 106, 108ع 
11 113 118 127 130„ 144 . 

قطب (سيد) : 100 . 

قطلوبغا : 15 16. 22 41 42 46 47, 60 64 


7 69. 
أبن قيم : 100 . 
ا 
ابن كثير : 12 


ESET كحالة‎ 

كرم (يوسف) : 282 283 112. 

|" كريسى مورسون : 118 125. 
الكستلي (مصلح الدين بن مصطفى) : 21. 
الكساني (علاء الدين) : 62 . 

کر 2 37 90 


الكوثرى ( محمد ) : 27 45 58 66 269 272 74. 
الكعبى المقزلى : 12 38. 66 68 70 141 218. 


28 1 


الكندي : C129‏ 130( 142 . 
كونكلين (ايدوين) ; 116 . 


ل 


أبو ليابة : 239. 

اللقاني : 2.23 89. 

اللكنوي (أبو الحسنات محمد بن عبد الحىّ) 15, 16ء 45 
٠ .69 267 .64 260 ,50 2.49 47‏ 


چ 
المأمون : 33. 84, 2.157 164 248 . 
أدم متز: 14 37. 


المتوكل : 38ء 44, 171. 
محمد المهدي : 82. 

حى الدين (عبد الحميد) : 22 . 
ذكور (انراهيو) 190 
حمود (حسن أحمد) : 14. 
المراغى : 216 59. 

ابن مسروان (عبد الملكم : 214 . 
الات 71 

الماروزي : 40. 

مسلم : 165. 

اللسيحح : 165. 

ابن مسعود (عبد الله ) : 197 . 
ابن مسلم قتيبة : 32 . 
اللسعودي : 80 . 


المقدسى ¢ 14 3 4 035 237 38 54 . 
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المعدوني (الاسكتدر) : 42. 

المفريزي 66غ. 0 . 

المعتصم : 164. 

معاوية 213. 214. 

المغربي (بحي) : 8 . 

ماكدونالد : 25. 2.41 43 229. 

مالك : 25 177. 179. 

ابن عبد الملك (هشام) : 214. 

أبو المنتهى : 219 143غ. 145. 

ماني : 55 81 . 

الماوردي : 204 . 

موسى جلال : 11 153 156. 166» 2.167 169› 
1ع 192. 


E 


نادر (ألبير مضري) : 73 228 . 

ابن نباتة (المصري ) : 164 . 

التحنان و غد اال 7 2195 2027 211 279 244 

النجفى : (أحمد الصاف ) 151 . 

او الد 86.0212 68 221 80 8:23:81 . 

ادر (ا وان : 547238 

السفى : 213 19ء c21 c20‏ 23ء 40 42 96 100 
5 315 247022 قم 

النشار (على سامى) : 55 238. 

الفنظام 5 102 1707 2117 1116نم :41/35 1423401 
0 186« 197. 


النعان (القاضى) : 191 . 
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وح (عليه السلام) ° 5333 


النيسابوري (أبو رشيد سعيد) : 157 163. 


بو هاشم : 142 ., 

ابن هارون (سهل) : 68. 

أبو هريرة : 92 146 . 

ابن الهمام (الكمال) : 013 022 023 65 112 113« 


6 128 2132 2144 153 6158 6167 172« 178« 
25 231 243. 
هو (عليه السلام) : 153 . 


هيرو قليطكس : 164 . 

- و هس 
الوائق : 164. 
الوراق (أبو عيسى) 189 . 

= ی - 


هو 


ايبن يسار (عطاء) : 214. 
أبو يوسف : 165. 
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ع 


الأشعرية : 13ء 16ء 18ء 21 22 23 24 25 226 
27 43 266 274 75 293 94 101 102« 106« 107« 
0 121 127 133 143 145 2146 147« 149« 
0052 159 163 167 168 169 2.172 174« 175« 
6 203 224209 226 227 231 232 247« 248« 
9 2250 253. 

الاسماعيلية : 91. 191ع 192 

أصحاب اطيولى : 94. 

الأصوليون : 69. 

أهل الحديث : 271 74 . 

IEICE ETE N‏ 5224 2ي 
47 وق 65 68 220 271 76 97 100« 132« 142« 
3 147 156 2159 160 161 162 176« 179« 
9 ». 208 221 225 236 2244 2253 255. 

أهل الفقه : 74 . 

بنوأمية : 65ء 2214 235. 

الأزدية : 137. 

الاساعيلية : 224. 


البرغوثية : 141 . 
الرحمية : 87. 89. 
الباطنية : 190 191 . 
البلخية : 68. 


28 5 


2 


«38 
. 179 


البوذية : 56. 


التنانية :: 137 . 


لات 


الثنوية : 44 056 57 064 207 124. 


ات 
الحبرية 12 24« 207« 208« 211 213« 8 222 
= 
الحسينية : 89. 
الحشوية : 18 2 92 93( 246 . 
ال حنفية : 7غ» 8 آل 2ك 3ل 5ع 16« 23 24 225 
42 43 46غ 51( 060 262 63( 102(« 3173 176« 
الحنابلة : 13ء 38 71. 
تح - 
الخطابية : 137. 
الخوارج : 237 59 235ع 240. 
م اث سه 
الدهرية : 55 6ك 65 80 81(« 88 89 91. 
الديصانية : 5 6. 


256 


بنو راسب : 140 . 

الروافض : 54ء 58ء 69ء 70 71. 
الروأاقية : 2164 . 

الزنادقة : 82 . 

الزرادشتية : 237 256 89 211. 


د س - 
السيئية : 136 . 

السفسطائية : 20« 75 84 . 
السلااجقة : 43. 


السانيون ) 34 35 2,38 6ت 65« 80(« 8 82. 


2 

۔ ضس - 
الشافعية : 11 13 c16‏ 37 38( 43. 
الشيعة : 217 238 54 91, 


- ص - 
الصابكة : 89 . 
الصفرينة EES‏ 
الصوفية : 20ء 100 101. 
_ ط - 
الطحاوية : 1 . 
الطاهرية : 33 . 


٠ 


قينا سن 


الفللاسفة : 2106 2112 2144 2164 176. 


دف - 
القدرية : 224 5 209 2211 218. 
القرامطة : 54 58 69 70(« 89. 


ك 


الكرامية : 37 38 54 089 137 238 . 
الكعبية : 68 . 


ع 

الماتريدية : 10 3 6ل 18 219 220 2.21 222 23 
24 025 226 027 43 قط 59 64 65 67( 70 22 
د 274 75 096 97 98 00ل 101 102 104 106« 
8 109 110 111 2112 113 +114 119« 126« 
6 128ل 29 6٠132‏ 133 143 145 147 2.149 
57 0153 57ل C163‏ 165 167« 168« 169« 172« 
33 2174 175 2176 179 2180 221« 222( 223« 
25 0226 227 2237 0242 243 2247 248( 249( 
29 

المانوية : 56» 64 65 2.68 81 82 86 89. 

المالكية : 11ء 13ء 25 43 85. 

المتصوفة : 151 . 

المتقشفة : 100 . 

المتكلمون : 102» 106 2108 109 2110 111. 


258 


اا 4-71 
المجحسمة : ¢8 54 89. 


الملبجوس :2.47 82 195 209 210. 2211 213. 
المرقونية : 65. 


المرجئكة : 43 089 236غ 239غ 240. 


المتشيرفين: 4:19 
المسيحية : 56غع 164 165. 
المشبهة : 18ء 137 140. 


المعتزلة : 7 18 26 227 37 38 2.44 2,58 67« 69« 


0271 272 285 089 091 2 ف 3 23 96 37 2104 106« 107« 


18 
«167 
11 


3 27 ل 41 142 144 152ل 157 163« 
6 0171 172 175 187 189 209(« 210« 
24 217 218 0222 227 0236 43ل 244« 


. 254 2253 2250 7 


النساطرة : 85 86. 
النتصرانية : 37» 8 86 87 37ل 2144 2156 195« 


.238 ».21[ 


النسفية (عقائد) : 20 21 72. 
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الوتتسية : 37 , 


اليعاقبة : 2.85 86 . 
اليهودية : 37› 8 +2124 137 2.156 164 › 165« 
E5‏ 238201 
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فهرس الأماكن والبلدان 


£ 


1 


ورد" 38 . 

الاتحاد السوفياتي : 32 . 

أزيكسان : 32. 

E CE أسبيجاب‎ 

أسياالوسطى : 13. 14 31 39» 56 80 81, 86› 
9 254. 


الأهواز : 190 . 


ببخارى : 021 032 033 036 39 40( 44. 


تبدرلين :2231 
بزدوة : 215 232 49غ 50. 
البصرة : 53. 


بغخداد : 35 43 79 166. 


بلح : 33 38 140. 


تاك :33 


e EE E E. 
. 140 32 : ترمذ‎ 
E بلاد الترك‎ 


= 


جنديسابور : : 37 84. 
حيحول : 34. 

راتان : 80> 82¿ 238 . 
خحوزستان : 37 39. 


د زر س 
الرها: 37. 
بلاد الروم IS‏ 
الك ::45 
ت 


«41 مرق‎ 33 032 031 021 C14 C13 012 : سمرقند‎ 
. 145 140 75 61 051 050 9 


الاش : 23 
الشام : 213 43« 66« 80« 86 . 
ب ص -س 


صفين 207 . 


الصين : 13ء 35 82. 
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طشقند : 32. 
طوس : 8 . 
چ 
العراق : 39 43 66 آ7 80. 
E‏ 
بلاد الغرب : 202 . 
ف 


فارس : 33 80( 81 . 


فرغانة : 32. 

دق - 
الققاهرة : 67ء 68. 

ےک 
الكوفة : 39 
كورة الشاش 8 38 

2 


ماتريد ٠‏ 12ع 5[ 41. 
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ما وراء النهر : 3 14« 21 آ3¿ 32ع 3 9 ع 4+1 
56 254 277 80. 


مصر : 243 66 271 86. 


المغغرب : 43., 


تش“ 437 9 4 
تا 38. 


جر جيجون : 32 233 35. 
همر زرافشاأان : 42 . 
نيسابور : 37 39 43, 


هرة : 2.33 37. 
الممند : 13ء 53 202. 


= ف - 


جو 
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1 - قائمة المصادر والمراجع 


القران الكريم : 
ابن الاثير : (عز الدين بن علي ت 0 ه) 
2 الكامل في التاريخ (12) جزءاء القاهرة, 1953 . 
3 - اللباب في تبذيب الانسات (3) اجزاءء» دار صادر بيروت (دون تاريخ ) . 
- الاشعري : (ابو الحسن ت 330 ھ) 
4 - الابانة في أصول الديانة» المطبعة السلفية» القاهرةء 1385 ه. 
5 - مقالات الاسلاميين واختلاف المصلين» جزءان» تحقيق عمد حى الدين 
عبد الحميد مطبعة النبضة المصرية,» 1950 . 
6 - اللمع في الرد على اهل الاهواء والبدع » نحقيق د. حمودة غرابة نشر مكتبة 
الخاجى .2 القاهرة. 5 ]. 
أحمد امین : 
7 - ظهر الاسلام » طبعة رابعةء القاهرة»ء 1966 . 
- الاأصطخري (ابو اسحاف ابراهيم بن محمد) 
8 المسالك والمالك, طبعة ليدن. 1906 . 
- الاسفرايينى (ابو المظفر محمد بن طاهرت 471 ه) 
الكوثري 2 القاهرة. 1955 . 
- الانجى (عضد الدين عبد ال رحمان بن احمدا ت 756 ه) 
0 - المواقف ف علم الكلام بش ر حه للشريف على بن محمد الحرحانی ت 
6 8 هھ 
وحاشية 3 لحسن حلبي الفناري . 
مطبعة السعادة بالقاهرة 5 ها. 
أدّم متز : 
11 الحضارة الاسلامية في القرن الرابع المجري . تر حمة د. حمد عبد اهادي 


ابو ريدهء القاهرة» 1940 
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أاسسماعيل باشيا البغدادي : 
2 -هدية العارفين : اسسماء المؤلفين واثار المصنفين طبعة استنبول» 1955 
- ابن أبي اصيبعة : 
3 - عيون الانباء في طبقات الاطباء. المطبعة الاهلية» القاهرةء 1882 . 
ابراهيم بن مصطفى الحلبي المذاري : 
4 - اللمعة في تحقيق مباحث الوجود. تحقيق محمد زاهد الكوثري. مطبعة 
الانوار. القاهرة. 1939. 
- ألبير نصري نادر : 
5 الفكر الفلسفى في مائة سنة ‏ طبعة بيروت 1962 . 
الأصفهاني (ابو الثناء شمس الدين بن محمد ت 749 ه) 
16 - مطالع الانظار مع متنه طوالع الانوار للبيضاوي ت 685 ه. _ القاهرة 
(دون تاريخ ) . 
أ - كريسي موريسون : 
7 - العلم يدعو الى الايان ترجمة محمود صالح الفلكي الطبعة الخامسة . 
القاهرةء 1965 . 
ابن بطوطة : 
8.الرحلة. طبعة ليدنء وطبعة دار صادر بيروت . 
البيروني (ابو الريحان محمد بن احمد ت 440 ه) : 
9 - تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل او مرذولة ء طبعة حيدر اباد 
الدكن. 1958, 
- البغدادي (ابو منصور عبد القاهر بن طاهر التميمى ت 429 ه) : 
ودب الفرت بين القرقة طبع ذا الاناق الحدية روكب :1973 
1 .اصول الدين» طبعة ثانية. بيروت 1980. 
البزدوي (ابو اليسر محمد بن محمد ت 3 ه) : 
2 - أصول الدين» تحقيق هانزبير لنس» طبع دار احياء الكتب العربية. 
القاهرة»ء 1963 . 
الباقلاني (ابو بكر حمد بن الطيب ت 403 ه) 
2 ضاف فا ب اعتقافة.ولة وز الذي بذ م اكات اة 
ثانيةء القاهرة. 1963 ۰ 
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4 - التمهيد في الرد الملحدة والمعطلة والرافضة. تحقيق د. محمد عبد الحادى 
أبو ريده ود. الخضري . طبع دار الفكر العربي القاهرة, 1947 . 

البياضى (كمال الدين احمد ين حسن بن سئات البياضى الرومی ت 1083) 
اولى»ء القاهرة. 1949 . 

و البهى (عمد) : 
بيروت. 1972. والطبعة الاولى القاهرة. ا" 

البيهقى : 

7 مناقب الشافعى . دار التراث القاهرة. 139 خب 

- البخاري (علاء الدين 730 هى : 

8 - كشف الاسرار عن آصول فخر الاسلام البزدوي » طبعة اولى» بيروت7 
4 . 

البخاري (ابو عبد الله محمد بن اسماعيل ت 256 ه) : 

9 - كتاب الصحيح ‏ مطبوع على هامش فتح الباري . المطبعة السلفية . 

البغدادي (الخطيب) : 

0 تاريخ بغداد (14) جزءا طبع مطبعة السعادة القاهرة. 1931 . 

بروكلمان (كارل) : 

1 تاريخ الاادب العربي» ترحمة الدكتور السيد يعقوس بكر ود. رمضات عد 
التواب» طبع دار المعارف ڊمصر »› القاهرة. 5 01 1 . 

براون (ادوارد) : 

32 - تاريخ الاآادب ف ايران من الفردوسي ال السجدي. ترحمق أبراهيم 
الشواربي. مطبعة السعادة. القاهرة, 1954 . 

الباروث كارادقى : 

3 ابن سيناء ترحمة عادل زعيتر دار بيروت للطباعة والنشرء 1970 . 

- بدوي (عبد الرحان) : 

4 2 التراث اليوناني في الحضارة الاسلامية» طبع مكتبة النهضةء القاهرة 
1946 . 
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- التفتازاني (سعد الدين ت 793 ه) 

5 شرح العقائد النسفية (لعمر النفسبى). طبعة اولى» 1329 (واعادت طبعه 
مكسة المثني بغداد) (دون تاريخ ). 

36 - جموع الحواثى البهية على شرح العقائد النسفية. مطبعة كردستان. 
القاهرة» 1329 ه. 

7 - مقاصد في علم الكلام, جزان طبعة استئيول. 1305 ه. 

الترمذي (ابو عيسى محمد) ت 279 ه 

8 المجامع الصحيح (سنن الترمذي) تحقيق احمد شاكر. ومحمد فؤاد عبد 
التاق مطبعة البابي الحلبى . القاهرة 37 1 . 

- توماس (ارنولد) : 

وات الااسلامية » طبعة ثانية» بيروت 2 2 19 وطيعة القاهرة . 3 19. 

أبن تيمية (ابو العباس تقى الدين 728 ه) : 

0 كتاف الايان. المكتب الاسلامى للطباعة والنشر. دمشق 1961 . 

التعالبى (ابو منصور عبد الملك ت 429 ه) : 

41 يتيمة الدهر (4) اجزاء. القاهرة. 1928 . 

جولد تسيهر : 

2 - العقيدة والشريعة ترحمة محمد يوسف موسبى ومن معه. 

طبع دار الكتاب العربي » طبعة ثانية» 1946 . 

جار الله (زهدي حسن) : 

3 المعتزلة . - منشورات النادي العربي» القاهرة» 1947 . 

جلال محمد عبد الحميد موسى : 

4 . نشأة الاشعرية وتطورها. طبع دار الكتاب اللبناني» اروت › ES‏ 

- الجويني امام الحرمين (ابو المعالي عبد الملك ت 478 ه) : 

5 كتاب الارشاد الى قواطع الادلة .في اصول الاعتقاد. تحقيق محمد يوسف 
موسى ومن معة. مكتبة الخانجی › القاهرة . 0 19. 

ابو حنيفة (النعان بن ثابت ت 150 ه) : 

6 - العالم والمتعلم › تحقيق محمد زاهد الكوثري » مطبعة الانوار. القاهرةء 
8 ]| ها. 
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7 الفقه الابسط. محقيق محمد زاهد الكوثري. مطبعة الانوار» القاهرة. 
8 ها. 


القاهرة. 8 ]| هد. 


49 _ الفقه الاكبر شرح ابي المنتهى والمنسوب خطا الى الماتريديء طبع مجلس 
دائرة المعارف النظامية في الهند. بحيدر اباد 1321 ه. 
- حاجى خليفة : 
0 كشف الظئون . المطبعة البهية. استنبول» 1941 . 
ابن حزم (على بن محمد ت 456 ه) : 
1 الفصل في الملل والاهواء والنحل» (5 أجزاء) المطبعة الادبية القاهرةء 
17 ه. وطبعة صبيح 1964 . 
ابن حوقل (ابو القاسم محمد) : 
2 صورة الارضء طبعة ليدن» 1906 - وطبعة مكتبة الحياة ببروت . 
اڭ حسن احمد محمود : 
3 الاسلام والحضارة العربية في اسيا الوسطى. طبع دار النبضة العربية 
القاهرة. 1968 . 
ابن حتبل (احمد بن محمد ت 241 ه) : 
4 _الرد على اللحهمية والزنادقة. القاهرة» 1956 . 
5ال (6) اجراءء القاهرة. 3 ههما. 
ابن ححر (ابو الفضل احمد بن على العسقلاني ت 852 ه) : 
6 تهذيب التهذيب (14)› جزءا» حیدر اباد الدكن ٠‏ 5 ه. 


57 - فتح الباري . تحفيق محمد فؤّاد الباقي ومسب الدين الخطيب المطبعة 
السلفية . 


الخياط (ابو الحسن عبد الرحيم بن محمد ت 300 ه ) : 
الكتب المصرية . القاهرة . 1925 . 

ابن خلدون (عبد الرحمان بن محمد ت 284 ه) : 

9 المقدمة. بيروت (دون تاريخ) . 
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ابن خلکان (شمس الدين 681 ه) : 

0 _ وفيات الاعيان وانباء ابناء الزمان . المطبعة الميمنية › القاهرةء 12310 »› 
- ابن خرداذبة (ابو القاسم عبيد الله بن عبد الله) : 

71 7 المسالك والممالك. ليدن» 1889. 


الدارمى (عثان بن سعيد بن خالد ت 280 ه) : 

2 - الرد على الجهمية » تحقيق شروطان» بريل» 1960. 

- خان (وحيد الدين) : 

3 6 الاسلام يتحدى »ع طبع المختار الاسلامی › طبعة سادسة » القاهرة 
1966 ., 

الدمرداش عبد المحيد سرحان : 

4 - الله يتجلى في عصر العلم (تأليف نخبة من العلاء الامريكيين) طبع 
الحلبى ومؤسسة فرنکلین › طبعة ثالثة » القاهرة. 1968 . 

ابو داود : 

5م الس طبعة او لم الحلبى » [7 1 هض. 

- دئيا (سلييان) : 

6 محمد عبده بين الفلاسفة والمتكلمين (العقائد العضدية) القاهرة. 
12 ه. 

- دي بور (ت = ج) : 

67 تاريخ الفلسفة في الاسلام . ترحجمة 2 محمد عېد اهادي ابو ريدهء طبعة 
رأبعهة» القاهرة » 2 95 1 . 

- ديكارت (ريئبه 1950) : 

8 التأملات في الفلسفة» الاولى ترجمة الدكتور عثمان امين» المكتبة الحديثة. 
1965 . 

- ديلاسي اولري : 

9 الفكر العربي ومكانته في التاريخ › ترجمة تام حسان» القاهرة› 1961 . 

الذهبى (شمس الدين) 748 ه : 

0 طبقات الحفاظ 49 أجزاء) حيدر اباد بالهندء 1315 ه. 
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القاهرة. 1367 ها . 

- ابن رشد (ابو الوليد محمد بن احمد ت 595 ه) : 

2 مناهج الادلة ي عقائد الا تقديم وتحقيق د. محمود قاسم ط . ثالثة 
القاهرة. 1972 . 

73 تہافت التهافت › المطبعة الاعلامية القاهرة. 0101 ., 

- الرازي (فخر الدين محمد بن عمر ن 605 هى : 
1355 . 

5 محصل افكار المتقدمين والمتاخرين». مذيل بتلخيص المحصل للطوسي . 
المطبعة الحسينية المصرية» القاهرة.» 1323 ه. 

6 كتاب معالم أصول الدين. المطبعة الحسينية» القاهرة, 1323 ه. 

7 - كتاب الاربعين في أصول الدين حيدر اباد (الحند) 1353 ه. 

8 اعتقادات فرق المسلمين والمشركين. طبع مكتية النبضة المصرية» القاهرة 
1938 م. 

9 مفاتيح الغيب المشهور بالتفسير الكبير» المطبعة البهية › القاهرة 1938 , 

د. ابى ريده (محمد عبد الحادي) : 

0 ابراهيم بن سيار النظام واراؤه الكلامية ء مطبعة لحنة التأليف والترجة 
والنشرء القاهرة, 21946 ' 

1 رسائل الكندي الفلسفيةء» طبعة القاهرة. 1950 . 

د ركي (احمد) : 

2 مع الله في السماء. طبع دار اطلال» القاهرة (دوت تاريخ) . 

2 - مح الله في الارض ط . دار الهلال» القاهرة (دون تاريخ) . 

3 الاعلام طبعة ثانية . 

الزبيدي (محمد بن محمد الحسينى الشهير بمرتضى) : 

84 _ اتحاف السادة المتقين شر اسرار احباء علوم الدين 10١‏ اجزاء) المطبعة 
الميمنية» طبعة اولى» القاهرةء 1311 ه. 
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ابو زُهرة (محمد) : 
الزخشري (جار الله حمود بن عمر ت 8 5 ه) : 


6 8 - الكشاف عن حقائق التدزيلء وعيوث الاقاويل في وجوه التأويل القاهرة. 
1943 . 


- قاضي زادة (عبد الرحيم بن علي ت 990 ھ) : 

7 نظم الفرائد وجمع الموائد . طبعة اول القاهرة, 7 ه. 
السمعاني (عبد الكريم بن محمد ت 562 ه) : 

88 - الانساب. طبعة مرغليوث .2 ليدن ع 2 19 وطبعة حيدر أباد الدكن› 


اند 1962 , 
- سزكين (فؤاد) : 


9 تاريخ التراث العربي (جزان) ترجمة د. محمود فهمي حجازي ومن معه. 
طبع الحيئة المصرية العامة للكتاب. 1978 القاهرة . 


- السبكي (تاج الدين بن علي ت 771 ه) : 
0 طبقات الشافعية (6 أجزاء) المطبعة الحسيئية» القاهرة . 
1 9 ۔ کتاب المبسوط› راجعه محمد راضى الحنفی ۰ طبع دار المعرفة » طبعة 


تانق بيروت . 


ج 


- السجستاني (اپو يعقوب) : 
3 . اثبات النبوات. نشر عارف تامر» بيروت 6 ]1 . 


- السيوطي (جلال الدين 911 ه) : 
94 ۔ طبقات المغسرين ٠‏ طبعة ليدن . 


- سيد قطب : 
5 في ظلال القرآن» دار احياء التراث العربي» الطبعة السابعة. بيروت» 
1 . 
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اين سيئا (الحسين بن عبد الله ت 428 ه) : 
6 الاشارات والتنبيهات . تحقيق سليات دنيا» طبعة الحلبي . القاهرة 
1947 
ابن سعد ( محمد ات 230 ه) : 
7 الطبقات الكيرى (8 اجزاء) ليدن ‏ 1905 -1921. 
الشهرستاني (عبد الكريم ت 548 ه) : 
8 الملل والنحل › نحقيق یل العزيز الوكيل › مؤسسة ا لحلبي › القاهرة 
1968 . 
99 ايه الاقدام في علم الكلام ء -حرره و بح حه الفرد جو اكسفورد» 
4 . 
100 - مباحث في علم الكلام والفلسفة. دار بوسلامة للنشر والتوزيع › طبعة 
آولی» تونس 1977 . 
د. الشابي (على وأبو لبابة حسين وعبد المجيد النجار : 
101 المعتزلة بين الفكر والعمل › طبع شركة التوزيع › تونس 1979 . 
الشافعی ( عمد بن ادریس ت 204 ه) : 
2 بالرسالة. تحقيق احمد شأكر. طبع مصطفى الحلبي . القاهرة» 1940 . 
ت اث . شلبي (رۋوف) : 
3 د منہج القران في اثبات العقيدة الاسلامية » منشورات المكتبة العصرية 
بہروت » 1976 . 
د. الشرقاوي (محمود) : 
14 محمد صلل الله عليه وسلم ف بشارات الانبياء. مطابع دار الشعب 
القاهرة (دون تاريخ ) . 
- الشيرازي (صدر الدين 1050 ه) : 
5 الا شقان الأزيعة :طعة تحرية :: لهران: 
- الشوكاني (محمد بن على 1250 ه) : 
16 نيل الاوتان طبع مصطفى الحلبي القاهرة. وطبعة دار الجيل ببرونت . 
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الشاطبي (ابراهيم الناموسى ت 790 ه) : 

7 ١الموافقات‏ في اصول الاحكام تحقيق محي الدين عبد الحميد. طبع محمد 
علي صبيح » القاهرة» 1969 . 

- الصابوني (نور الدين) : 

8 البداية في أصول الدين» تحقيق بكرطوبالء دمشق. 1979 . 

د. الصالح (صبحي) : 

1039 النظم الأسلامية» طبعة الثانية» دروت » 1968 . 

الصفدي (صلاح الدين خليل بن ايبك) : 

0 -الوافي بالوفيات› حفقه ریر» طبعة استنبول ودمشق . 1 1959. 

طاش كيرى زاده (ا مد بن مصطفى ت 68 9) : 

111 - مفتاح السعادة ومصباح السيادة ي موضوعات العلوم » نحقيق كامل 
کامل بکري »› وعد الوهاب ابو النور. طبعة دار الكتب الحديثة . القاهرة. 1968 . 

الطري (ابو جعفر محمد بن جریر ت 310 ه) : 

112 - تاريخ الامم والملوك› ونحقيق محمد ابو الفضل ابراهيم ط . 2 دار 
المععارف الماهرة. 171 . 

8 عبد الامير الاعسم‎ E 

3 تاريخ ابن الريوندي الملحدء نصوص ووثائق من المصادر العربية خلال 
الف عام » منشورات دار الافاق بيروت. 95 1 . 

ب ابو عذية (الحسن عبد المحسن 5 ه) : 

4 2 الروضة البهية فيا بين الاشاعرة والماتريديةء» حيدر أباد الدكن المند 
2 13 ه. 

ابن عساكر (ابو القاسم علي بن حسن ت 571 ه) : 
التوفيق › دمشقى. 1347 ه. 

ابن العماد (ابو الفلاح ت 1089 ه) : 

116 - شذرات الذهب في اخبار من ذهب . طبع بيروث » مكتبة القدسى 
القاهرة» 1350 هادا. 
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- العياشى (عبد الله بن محمد بن ابي بكر 1090 ه) : 
7 الرحلة (جزان) (دون تاريخ ) . 
العوا (عادل) : 
8 الكلام والفلسفة, طبعة اولى القاهرة دون تاريخ . 
- عبد الباقي (فؤاد) : 
9 _ المعجم الممفهرس لالفاظ القران» دار الفكر بيروت (دوث تاريخ) . 
العسلي (خالد) : 
0 - جهم بن صموان ومكانته في الفكر الاسلامى » المكتبة الاأهلية بغداد : 
1965 . 
- عبد الحبار (القاضى ابو الحسن بن محمد ت 415 ه) : 
2 - شرح الاصول الخمسةع تحقيق د. عبد الكريم عث أن »› مكتبة وهبة » 
القاهرة 1965 . 
2 9 المغنى في ابواب التوحيد والعدل. طبع الدار المصرية للتأليف والترجمة 
القاهرة . 
للطباعة . لحسن مدكورء القاهرة . 
4 فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة» محقيق فؤاد السيد. طبع دار النثشر. 
تونس 1974 . 
- عبد القادر (حامد) : 
5 - زرادشت الحكيم نبي قدامى الايرانيين» طبع مكتبة النبضة المصرية 
القاهرة. 1956 . 
العقاد (عباس محمود) : 
6 الله كتاب في نشأة | لعقيدة الالهية» دار المعارف طبعة 5. القاهرة. 
(دون تاريخ) . 
7 _ ما يقال عن الاسلام» طبعة القاهرة (دون تاريخ) . 


د. العراقى (حمد عاطف) : 
8 النزعية العقلية في فلسفة ابن رشد دار المعارف القاهرةء 1967 . 
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غرابة (حمودة) : 

9 9 الاشعري (ابو الحسن) مكتبة الخانجىء القاهرة» 1953. 
الغزالي (ابو حامد 505 ه) : 

0 - الاقتصاد في الاعتقادء تقديم عادل العواء دار الامانةء 1969 . 
131 جواهر القران» مطبعة كردستان . القاهرة. 9 3[ ها. 


2 المنقذ من الظلالء تحقيق عمد جابر» محمد جابر»ء مكتبة الجندي . 
القاهرة (دون تاريخ) . 


13 معارج القدس. مطبعة الااستقامة» القاهرة. 1329 ه . 


34 1 احياء علوم الدين › طبع مصطفى الحلبي . القاهرة . 


5و3 تهافت الفللاسفة, نحقيق د. سلييان دنيا» دار المعارف› القاهرة. 
1964 . 


6 المقصد الأسنيء مكتبة الكليات الازهرية. القاهرة . 1961 م 
د. غلاب (محمد) : 
7 7 المعرفة عند المفكرين المسلمين. الدار المصرية للتأليف والترحمة القاهرة. 
9 ., 
الغمراوي (محمد احمد) : 
18 -الاسلام في عصر العلم. طبعة او لى» مطبعة السعادة» القاهرة 1973 . 
- غاوجي (وهبي سلیان) : 
9 _ اركان الايان» طبع مؤسسة الرسالة»ء عام 1977 . 
الفاراي (ابو نصر) : 
0 _اراء اهل المدينة الفاضلة . مطبعة السعادةء القاهرة 1906.. 


1 - فصوص الحكم. مع مجموع رسائلء. طبع عبد الرحيم المكاوي 
القاهرة. 1907 © 


13 _ احصاء العلوم ء مطبعة السعادةع القاهرة 1931 . 


الفيروز ابادي (ابو طاهر محمد بن يعقوبات 2 96 ه) : 


144 . القاموس المحيطى طبع المؤسسة العربية للطباعة والنشر بيروت (د. 
تاريخ ). 
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ابن قطلويغا (ابو طاهر محمد بن يعقورب ت 879 ه) : 

145 تاج التراجم في طبقات ا حنفية ع مطبعة العاني› بغداد» 1962 . 

- ابن قتيبة (عبد الله بن مسلم 276 ه) : 

146 - تأويل مختلف الحديث» حقيق عمد زهدي النحارء طبع دار الجيل 
بيروت 1972 . 


7 الامامة والسياسة . طبعة الحلبي. القاهرة . 

8 المعارف نحقيق ثروت عكاشة. دار الكتب المصرية» القاهرة 1960 . 
د القرضاوي (يوسف) : 

9 - الدين في عصر العلم » المطبعة العصرية بالامارات العربيةء 1978 . 
- ابن قيم (الجوزية) : 

150 مدارج السالكينء طبعة القاهرة . (دون تاريخ ) . 
الكاسافي (علاء الدين ابي بكر بن مسعود الحنفى ت 587 ه) : 

7 بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع دار الكتاب العربيء بىروت 1974 . 
كحالة (عمر رضا) : 

12 معجم المؤلفين › مطبعة الترقي » دمشىق» 1960. 
ابن كثير (اسماعيل بن عمر ت 774 ه) : 

3 البداية والنباية في التاريخ . مكتبة المعارف يروت » 1966 . 
كريم يوساف حسين : 

4 تاريخ الفلسفة اليونانية» لحنة التاليف والترحمة والنشر. القاهرة 7958 . 
5 مثاقب الامام اي ححنيفة . حيدر اباد الدكن › ال مئد 1321 . 


اللكنوي (عبد الحي) : 
156 الفوائد البهية › طبعة دار المعرفة ببروت . دون تاريخ . 
اللقاني : 


7 . جوهرة التوحيد بشرح الاميرء وشرح تيد السلام» المطبعة الازهرية 
القاهرة. 1324 ه. 

- لويس عفرديه : 

8 .2 فلسفة الفكر الديني بين الاسلام والمسيحية › دار العلم للملايين. 
بيروت .6 7 |[ . 
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- الماتريدي (ابو منصور محمد ت 333 ه) : 

9 . كتاب التوحيدء تحقيق د. فتح الله حليف» المطبعة الكاثوليكية» بيروت 
1970 . 

0 - تاويلا أهل السنةء تحقيق د. ابراهيم عوضين والسيد عوضين برعاية 
المجلس الاعلى للشؤون الاسلامية» القاهرة.» 19271. 

د. محمود اسبماعيل : 

1 6 الحركات السرية في الاسلام » طبع دار القلم بيروت.» 1973 . 

محمد الخنضر حسين : 

2 9 محاضرات اسلامية» المطبعة التعاونية» دمشق. 1974 . 

حمل عيده : 

3 رسالة التوحيد (الطبعة 15) القاهرة» 1372 ه. 

د. ماجد فخرى : 

دان ال اتون ل ان ركه 1921 


محمد عوض الله : 
165 الالوهية وفكر العصر» المركز الثقافي الجامعى . القاهرة . 1976 . 
- المراغني (عبد الله بن مصطفى) . 


6 2 الفتح المبين في طبقات الاصوليين › طبعة ثانية › بيروت ءى 4 19. 

- المقدسى (شمس الدين ابو عبد الله محمد بن احمد) : 

7 - احسن التقاسيم في معرفة الاقاليم. طبعة ليدن» 1906 . 

- ابو المنتهى (المغنيساوي) : 

ملا على القاري : 

9 شرح الفقه الاكبر لابي حنيفة. القاهرة» 1325 ه. 

- مسلم بن الحجاج (261 ه ) : 

0 1 - صحيح مسلم » نحقيق محمد فؤاد عبد الباقى . دار احیاء الكتب 
العربية. القاهرة. 5 . 

- المقريزى (احمد بن على ت 845 ه) : 

1[ المواعظ والااعتبار 0 المخطط والاثار. دار صادر بيروت . 
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المسعودي (على بن الحسين ت 346 ه) . 

12 - مروج الذهب ومعادن الحوهرء تحقيق شارل بلي منشورات الحامعة 
اللينانية › بيروات 1966 . 

الملطى (ابو الحسين محمد بن احمد ت 377 ه) : 

3 التنبيه والرد على اهل الاهواء والبدع . نتحقيق محمد زاهد الكوثري طبع 
الثقافة الاسلاميةء القاهرة 1948 . 

- الماوردي (ابو الحسن علل بن محمد ت 450 ه) : 

15 لسان العرب. طبعة اولى » بىروت 1955 . 

مصطفى صبري : 

6 موقف العلم والعقل من رب العالمين 6 اجزاء. طبع عيسى ال حلبي 
القأهرة» 1950 . 

. 1960 › رجال الفكر والدعوى. مطبعة الجامعة. دمشق‎ Z7 

ابن نباتة إحمال الدين محمد ت 768 ه) : 

8 سرح العيون في شرح رسالة ابن زيدون› مطبعة مصطفى البابي الحلبي 
القاهرة. 1957 . 

د.-النشار (علي سامي) : 

9 _ نشأة الفكر الفلسفي في الاسلامء طبع دار المعارف. طبعة ثالثةء 
القاهرة. 5 |[ . 

) مناهج البحث عن مفكري اللاسلام» دار المعارف» طبعة ثانية » 
القاهرة› 1967 . 

د. النجار (عبد المجيد) : 

1 العقل والسلوك في البنية الاسلامية» مطبعة الجنوب تونس» 1980 . 

التسفى ابو اليركات عبد الله بن احمد : 

182 - تفسير النسفى » دار احياء الكتب العربية› مصطفى بابي الحليى › 
القاهرة (دون تاريخ) . 

ابن النديم (محمد بن اسحاق) ت 838 ه : 

١ 3‏ الفهرست . طبع مكتبة حياط › وطبع دار المعرفة, بيروت . 
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العامة 


النعيان بن محمد (القاضى) : 

- النيسابوري (ابو رشيد) : 

15 ف التوحيد ديوان الاصول». تحقيق محمد عبد الهادي أبوريده. المؤسسة 
للتاليف والنشر. القاهرة› 1969 . 

ابن الاهذل (الحسين 638 ه) : 

6 ب کت الغطاء عن حقائق التوحيد تحقيق د. احمد بكر مطبعة الاتحاد 


التونسي للشغل » توئس (دوك تاریخ) . 


ت 


1332 


- ابن ايام (كمال الدين عمد بن الواحد) : 

187 المسايرة في شرح العقائدي المنجية في الاخحرة مع شرح ابن أي شر یف 
محمد حى الدين عبد |الحميد. مطبعة السعادة القاهرة. (دون تاريخ ) . 
ونسنك : 

8 المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي» ليدن 1936 - 1969 . 
هافن ابي الوفاء القرشى (محى الدين ت 696 ه) : 

189 الجواهر المضيئة في طبقات الحنفية» ط. 21 حيدر اباد الدكن اطندى 

صل . 
ياقوت الحموي (شهاب الدين ابو عبد الله الرومي 626) : 

190 معجم البلدان 6١‏ اجزاء) طبعة وستنفلد ليبزج › 1873 . 
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مراجع مخطوطة 


- التميمي (تقي الدين بن عبد القادر الحنفي ت 1005 ه) : 
1 الطبقات السنية في تراجم الحنفية. مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 
9 (طبع منه الجزء الاول الى حرف «أ») . 
الشيرازي (نور الدين محمد بن الطيب) : 
2 _ عيون الحكيم البديعية في الاخحتلاف بين الاشاعرة» والماتريدية مخطوط 
بالكتبة الوطنية بتونس » عدد 9197 . 
قاضى زاده (عبد الرحيم بن علي 990 ه) : 
193 ب رات مذهب الماتريدية عن المذاهب الغيرية. عط وط مصور عن 
النسخة الاصلية بمكتبة برلين عدد 2492 . 
ابن كمال باشا (ت 940 ه) : 
4 . طبقات الخحنفية مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس عدد 1976 . 


5 بحر الكلام» مخطوط بالمكتبة الوطنية» بتونس عدد 9310. 
- يحيى المغر بي : 


6 _ قرة العين مخطوط بالمكتبة الوطنية بتونس» عدد 9197. 


طاش كبرى زاده : 
17 _ افعال العباد» خطوط بالكتبة الوطنية بتونس عدد 9569 . 


الدوريات 


العدد 1 السئة 1980 . 

599 محلة العربي . مقال عن أبي منصور الماتريديء لحمد اي زهرة العدد 
2 7 (من ص 102 الى 106(. 

0 .2 مجلة عالم المعرفة بعنوان تراث الاسلام . تاليف شاحت وبوزورث العدد 
8 اغسطس أنه سئة 8 9 | . 

91 نجلة عالم الفكرء مقال حول الكون لابي الوفاء الخنيمي التفتازاني العدد 
د السئة 1970 . 


2 9 مجلة عالم المعرفة» محاولات لتقدير عمر الكون للدكتور زغلول النجار 
العدد 3 السئنة 1970 . 

3 0 الئشرة العلوية للكلية الزيتونية للشريعة واصول الدين» مقال للدكتور 

4 9 نجلة كلية الاداب يجامعة القاهرة. مقال لاي علااء عفيفي بعنوان 
نظريات الاسلاميين في الكلمة (جويلية 34 19) . 


مراجع أاوروبية 


205 — D.B.MACDONDALD EL Arti (MATURID!I) Dans lensclopidi de 
Lٌ’islande Tome Ill. P 469. Paris, 956 
206 - Spitta, ABU- al-Hassen- al-Ashri, Leipzie, 1876 


= 
دوريات اجنبية 


207 — G.VAJDA. le témoignage d'’al-Maturidi sur la doctrine des 
Manıchééens, des Daysanites et des Marcionites. ARABIca. Revue d’Etudes 
arabes, tome XIII, PP, 1-38 

Année 1966 E j Brill, Edıteur. Leiden. 208 — j. Ehacht, NE W sources 
For the hitory of Muhammadan Theology. 

Studio Islamica 1- 1953 
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نقد المصادر والمراجع ا ا 0 ه95 
إغمال المصادر للماتريدي 
مصادر ومراجع اهتمت بعصره E EE EE‏ 
مصادر حياة الماتريدي ومراجعها اا ااا AOL‏ 
مصادر اراء الماتريدي E‏ 
مؤلفات في الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية O EO‏ 
مؤلفات حديثة أفدت منها 


SEG © HD O ES wma ©‏ اه اه هن GDH GG E HA‏ 0م 0ه ام أه 


حياته وثقافته 
الفصل اللاول : حياته E EOS RESÊ‏ ب AOR‏ 
عصر الماتريدي جاح ا SS DE SNEED o ELS‏ 


بيئة الماتريدي الجغرافية ESOS OS‏ ل واه 
الحياة السياسية في عصر الماتريدي LR a‏ ل 


اللياة الاقتصادية ل ل ل ES ROC‏ 


الحياة الفكرية ا SESSION‏ 


المعتزلة ف ما وراء النهر 2111010110109( 
القرامطة ل اب ال ل ا 


E E SRE E SS o o الاسهام الحضاري لاسيا الوسطی‎ 


2 أبو نصر العياضى ا e E‏ 


3 - أبو بكر أحمد ين اسعحاق الجوزجاني E SRM AG‏ 


4 - نصير بن يحيى البلخي SS ES E‏ 
مكانته العلمية ا اك 


تلاميذه ب 0 0 00000 


بف 


1 أبو القاسم السمرقندي 2 E‏ 
2 على الرستغني SCS COEDS‏ 
3 - أبو محمد عبد الكريم بن موسى البزدوي 
وفاته RE RETR E a u e‏ 


2 - كتب أبي حنيفة UAE REO‏ 


I CIEE OD الاعتدال‎ 4 


تماذج من أصوله ا ا ا ل ل ا ل ل 


SH a HAH Gg E Gg سم‎ SD bO bd û ي«‎ 


O O HCGE DSBS GEGE MH 6‏ ماج 0ه 
چ« a‏ ابم GFE EEE GHG GO mB‏ مان 
ua. Nn. E EG GE EGE EG GOG KEG PEPE ©»‏ 
شه Ge pg CEG EOE ED HEBD © GE E‏ هس 
O... E FTG oO CEO EG EG EHED CG. ©‏ 
oy ©‏ © اه mm OO Gg GG EE Gg‏ اه 


5 علم الاديان ل م ا SN‏ 
خصاك ص ثقافته ED SE A CS‏ 
1 تقافة شاملة ومتنوعة SECS‏ 
2 ثقافة مستجيبة لمقتضيات العصر EES‏ 0 
3 ثقافة جدلية تنويرية ل ا ل ل ا 


»® ا gg © 0# #9 oO‏ © © #0 هن ال اهو #©© ا لوي اس ا سي اله ادس ه 


3 الدرر في أصول الدين «اهاه عا » قاع .شاه واوا .د هد .د وام هام .ا م6 . 


4 العقيدة الماتريدية ER‏ 
5 - بيان وهم المعتزلة ا 
6 رد عہذيب الحدل 12525 
7 رد وعي الفساق SS SO e‏ 
8 - رد أواكقل الأدلة ل ار 
9 رد اللاصول الخمسة لأي محمد الباهلي ۳ 
0 الرد على القرامطة ا ا ري 

أ الرد على القرامطة E‏ 

ب - الرد على فروع القرامطة 0 


11 رد الامامة ليبعض الروافض دا ا 
2 _ وصايا ومناحاة أو فوائد EERE‏ 


3 . رسالة في| لا يجوز الوقوف عليه في القران 


منبيجه ا A‏ 

1 - منهج الاعتدال عند الماتريدي TE‏ 

2 مكانة العقل عند الماتريدي TY‏ 

SAVES LSS أمثلة لهجه‎ 

الحسن والقبح LTT TOE‏ 
منزلة الماتريدي بين الاشاعرة والمعتزلة 

منهج متميز بطابعه اللخاص TE‏ 
اللاب الثاني 

الل هه ا 11 e‏ 


الفصل الأول :2 الوجود الالهي . 


| دوافع الماتريدي الى هذا البحث Dy‏ 


©« هخ لهم #0 شت هم Gg E‏ هم همه اه 


aa‏ اج E‏ اهعم OO mE mE GHG‏ هس 


Cm IEG HG GE. E E HH DD FF ¥ 


OÖ MN QRH GHG DSma EBE 4G %4 Q4 Aa 


E ¥ ¢‏ به ER RN aA‏ سمس هم 00س 


KS. hd EU YEE EHED ED DEDE ®‏ ب« 


# aA تمت‎ a bG EE dA DMD aE E EM #9 


Bw GEOG HHG EAS oO aM 4‏ هم 


2 - تصور المانوية لمبدا الالوهية E E SL‏ 


3 - الإلهيات عند مفكري اليونان واثرها في التفكير الاسلامي 


4 الله عند المسيحيينن يم نه اق ا ا ا و کو و 


5 الالوهية في الفكر البرهمي OG‏ 
6 تاز الدهرية و لي O O e‏ ا له كه لها عاد اه ا و و 


دوافع داخلية 5700 


معرفة الله ا ا O OE O‏ 
1 الاتجاهات المختلفة في هذه القضية TTT‏ 


أ الاتجاه العقلى في معرفة الله 20000 
ب - الاتجاه النقلى في معرفة الله o‏ 
ج - الاتجاه التوفيقي بين النقلي والحقلي TTT‏ 
2 رأي الماتريدي في معرفة الله E SEAN EE ELE‏ 
أ - وجوب النطلر EEA CE SI‏ 
ب - دور العقل ف معرفة الله EO E DE‏ 


ج ‏ الاتهاه الفطري في معرفة الله .اما قاع ود ةا مامد ود هد مامد .دود ها ماه 
د الانجاه الذوقي في معحرفة الله ماله ا ا ت 16 لوقا و ا 


استدلال الماتريدي على وجود الله LE O‏ 
1 دليل التغيير ف توا ا اد ل ا SERENE‏ 
2 دليل الاشياء الحية وغير الحية 001 0 ES‏ 
3 دليل الاحوال المتضادة ل ا ا 


4 - دليل الجواهر والاعراض a‏ 


5 -ذَليل العلية أو السببية 


6 دليل تناهي العالم ا ل ا ا ل 
7 دليل الحركة a‏ ل ل IA‏ 
8 - وجود الشر في العالم دليل على وجود الله ه52ظه25 
9 - دليل العناية أو التسخير ل ل 
0 دليل نظام العالم ESE ES DOSES‏ 
7 دليل الاختراع او الخلق CO‏ 
- خلق الانسان أعظم أية على وجود الله N TT‏ 
منبجه في هذه الادلة ECS Oo‏ 


هس اهم © -خ اه ا هسه ماهس بي اس PEDE Ek GG‏ لله SSG‏ 


دليل الحدويث له طابع قراني TEE‏ د 


لاذا استمد الماتريدي من أدلة القران ؟ 
ا 


الفصل الثاني : صفات الله 
ا لصفات عموما 


2 نه ى الْتشبي 


تسرب نزعة التشبيه الى العقيدة الاسلامية 


رد الماتريدي على هذا الانحراف في العقيدة 


ب المعتزلة والفلاسفة 6 ال ل A‏ 
4 اثبات الصمات SRE EIS‏ 
أ العينية والغيرية TO‏ 


ثالشا: صفات المعاني EOE‏ 
رابعا : صفات الأفعال' aS‏ 
الصفات المعنوية TET ETT‏ 
الصفات الخرية و ل ره 
أولا : صفة الوجود 0 


ثانيا : الصفات السلبية O‏ 
الخ دان oy‏ لك 
البراهين الوحدانية ERED ES‏ 
كلام في الصفات السلبية إجمالا RS‏ 
ثالثا: صفات المعاني AOE E‏ 


مبدأ الترجيح والتخصيص عند الماتريدي ل 


oO E éCG CEO GEE WH © +‏ م م 


uwe FH EOE E DBD FEE YY 


# # ا S&S GG‏ همه جع م همه اله م ااه ه 


© به سه‎ G4 GG GO GE bE q4 pg 6 


GO هم‎ BD HG TDD EST م‎ EGY GG GE 


CEG GDH BEB CEG GG E»‏ 0ه 0 م 


الببابف الثالث 
اللاتستحات 
الفصل الأول : النبوة ., 


حاجة البشر إلى الرسالة كد 
ولا 8 ضرورة الرسالة ف طرخ محف ال ل خا 


اچ دوه نو ف هذا A SEES‏ 
العامل الاجتماعي E a‏ دوا جو E‏ 


ثانيا : أدلة اثبات الرسالة 


3 - نقد الباطنية في النبوة 
4 - طبيعة النبوة 


معجزات الرسول صلّى الله عليه وسلّم 


المعجزة الكجحرزق 1 وي مور هلا الخ ب ايو الم اد ا 


©0 HE mE HG Gg EA GG pg ¥ 


وة اة ETE‏ 
1 - النبوة فضل من الله تعالى LL‏ 
2 وظسائف النبيٌ عند الماتريدي TIE‏ 


اثبات نبوة محمد صلى .الله عليه وسلّم 2202 
التهيؤ لتقبل الرسالة 0 
التويسع لمحل الرضسالة” .ب له 
الأدلة على نبوة صلّى الله عليه وسلم E‏ 


ب صفة الكلام ا 0 
صفة الكلام في الفكر الديني والفلسفي e‏ 
صفة الكلام عند أبي حنيفة E‏ 
صفة الكلام عند الماتريدي BES‏ 
الكلام النفسي OSG SES ai‏ 
حدوث صفة الكلام I E‏ 
رابعا صفات الافعال : التكوين TE‏ 
جدل حول صفة التكوين E‏ 
خحاسا : الصفات الخرية OR‏ 


ف س aa a‏ چ oOo GEE BE A‏ م اس 


amam u GG FE mM 


و چ ۍ ي و u mm‏ اال هاه د 


Em Hau a 4 >‏ له اه د اهس 


® مع جه PE Hm E‏ اه اه خم« هم همه 4G a‏ هم هه اه د اهس احج هما جه ا امهم HG‏ هه mE‏ العملا جم اه ma E E‏ 


wa ROG Gg e mM 4 & 


HDH AE Gg gog ©‏ مس اه 0ه هس 


wD Ou E مس ماه بج‎ Eg pg 


Ss. n. a 5S E 1g pg Eg 4 4 


6G a. EŞ 0 هم‎ a ». © .اين ش4‎ 


ب _ اللاعجاز الغيبى EGS SS OE aR‏ 
ا الله عليه وسلم وبشارات الانبياء مها ENE‏ 
5 -العصمة و أن E o A E‏ ا ر و 2 
مم الماتريدي في مبحث. النبوة ES REALE aS‏ 


0 ري‎ CEE بلاية المشكلة‎ - 
i E YE E ESA SE RE RE SE A بين الماتريدي والقدرية و‎ 


بين الماتريدي والمجبرية ا ER I E‏ 
بين الماتريدي والمعتزلة اي ا E OR Cl‏ 
أراء الماتريدي في خلق الأفعال ............. O‏ 
1 توس طالماتريدي EOS CCCI o‏ 
2 مدى تأثير القدرة الإنسانية في الفعل عند الماتريدي 00 
3 حلق الافعال بين الأشعري والماتريدي 0 
4 خلق الأفعال بين الماتريدي والأشاعرة ش52 
5 خلق الأفعال بين الماتريدي والماتريدية ETT‏ 
منبج الماتريدي في خلق الأفعال اي ب ا NERE‏ 
مفهوم القضاء والقدر عند الماتريدي E TEE‏ 
مفهوم القتضاء ا ACC‏ 


مفهوم القدر ا ل و و ا ان 


عقيدة القضاء والقدر لا تعبى الحرية المطلقة ولا الجبرية المطلقة 
الفصل الثقالث : الإيمان 


بداية البحث في الايمان والكفر م ل 


مبحث الإيان بين جهم وأبي حنيفة ا 
آراء الفرق الاسلامية في الإيمان 0 
الإيمان عند الماتريدي ......: E E‏ م ل 


1 زيادة اللإيمان ونقصانه 


2 الإيمان والاسلام 0 
3 الاستثناء في الايمان . 
4 - إيمان المقلد E‏ 
5 إيمان العوام EET‏ 
نو اة 5*5 


EE GOG EY E EO a GG oS a aa GE ¢ GG i 

OGD EO BDA FG GEG GG Gg a GG a SG AEE E SS #0 
ESE DBP EH A BB HH o o o ag a u HG hh = ® a س‎ 
EEA gg pg EH aA a a o RH a j a jG SS MH ®» 
OQ .«# 4G HD dG # 00# 0 BEM au Ga E 5 4 o 
GG ESE BEGE mH a E SG bG GG g4 GG n Gg EU hh نه ې‎ 
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مصمم الكتاب 
أحمد الزعبي 
طيع : المطابع الموحدة توتس 


يتناو ل هذا الكتاب حيأة وا إمام من الك الاسلام الكنان و هر 


الامام أبو منصور الماتريدي الحنفي (المتوفى سنة 333 ه 
4 مح) . 


5 ا‎ 00 : : ê : 

فهو اول مؤلف جامع يعنى بهذا المفكر الكبير الذي ذاع صيته 
گی مناطق عفنا الو سطى ليه ا بالجمهوريات الاشعرااقية السو فياتية 

ان هذة الدراسة تهدفه الى تنويل .هذا المفكر. .هت كه الجقيقة 
التي ظلت مغمورة رغم فكره الخصب وعطائه الثري وحلوله الطريفة 
في معالجة المشاكل الشائكة . 

بطري هذا الكتاب- عمبائل أسامية اشرق . الم وات وا 
والانسان والايمان المج ... 

: با 


يطلع القار کء في هذا الكتاب على منهج الماتريدي العقدتي وما 
يعتمده من حجج عقلية ونقلية لحل المسائل المطروحة بعلرق 
ووسائل طريفة تستحق الاعتبار 

حياة الماتريدي واراؤه حلقة كانت مفقودة يطمع هذا المؤلف 
الى ربطها بحلقات سلسلة مفكري الاسلام العظام . 


أ 


المؤلف : الأسياذ الد كتور بلقاسم ا الغا لي الد بي سو ي مدر ي 
مادة العقيدة بقم أصول الدين بالكلية الزيتونية للشريعة وأصول الدين 
والعلوم الأنسانية . وقد صدرت له مقالات وبحويث رغه في 
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